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Pemikiran Fakhr al-Din al-Razi Tentang Syurga Berdasarkan Tafsir Mafatih al-
Ghayb adalah suatu kajian yang meneliti konsep syurga untuk menghuraikan persoalan 
berkaitan nama-nama dan sifat-sifat syurga serta penghuninya menurut Imam Fakhr al-
Din al-Razi (m 606 H). Kajian ini berupa kajian perpustakaan yang melibatkan dua 
metode utama: Pertama, pengumpulan data dan kedua, analisis data yang menggunakan 
tiga kaedah; kaedah deduktif, induktif dan perbandingan. Kajian ini juga 
mengemukakan perbandingan tafsiran al-Razi ini dengan pandangan beberapa ulama 
tafsir terpilih iaitu al-Tabari, Ibn Kathir, al-Baydawi dan al-Alusi yang masing-masing 
mewakili dua aliran tafsir utama iaitu tafsir bi al-ma’thur dan tafsir bi al-ra’yi. Ini di 
samping perbandingan dari sudut pandang Ilmu Kalam. Penelitian ini dibahagikan 
kepada lima bab; bab pertama adalah pendahuluan, bab kedua berkaitan nama-nama 
syurga menurut al-Razi, bab ketiga berkenaan sifat-sifat syurga menurut al-Razi, bab 
keempat pula mengupas tentang penghuni syurga menurut al-Razi dan bab kelima 
adalah kesimpulan kajian. Kajian ini merumuskan bahawa al-Razi berpendapat bahawa 
syurga merupakan tempat ganjaran yang disediakan oleh Allah SWT bagi hamba-
hambaNya yang beriman dan ia telah dicipta dan kekal selamanya. Kajian ini juga 
mendapati betapa komprehensif perbincangan berkaitan konsep syurga yang dihuraikan 
oleh al-Razi berbanding dengan mufassir yang lain yang dibandingkan samaada 
mufassir bi al-ma’thur atau bi al-ra’yi terutama yang berkaitan dua persoalan: Pertama, 
sifat-sifat syurga yang meliputi perbahasan sifat-sifat umum syurga, kenikmatannya dan 
isu-isu yang berkaitan dengan sifat-sifat tersebut, kedua, berkenaan keadaan dan 
suasana penghuni syurga dan isu-isu berkaitan penghuninya. 
iv 
ABSTRACT 
This study entitled: Pemikiran Fakhr al-Din al-Razi Tentang Syurga Berdasarkan 
Tafsir Mafatih al-Ghayb analyses the concept of paradise according to al-Razi based 
on his Mafatih al-Ghayb. It elaborates questions of names of paradise, its natures and 
dwellers. It is a library research based on two main methods: Firstly, collecting data and 
secondly, analyzing data with three approaches; deductive, inductive and comparative 
analyses. The research compares al-Razi‟s interpretations with some other selected 
exegetes such as, al-Tabari, Ibn Kathir, al-Baydawi and al-Alusi, all of whom are 
representing two streams of exegesis i.e. bi al-ma’thur and bi al-ra’yi. It also includes a 
comparison with viewpoints from Islamic theology. This research is constructed into 
five chapters; the first chapter introduces the research, the second chapter elaborates the 
names of the paradise, the third chapter explains the natures of the heaven, the forth 
chapter explicates the dwellers of the divine abode, and the fifth chapter concludes the 
research. This study finds that according to al-Razi the paradise is a place created by 
Allah SWT to reward His faithful servants and it will last forever. It also can be 
concluded that al-Razi‟s interpretations are more comprehensive than other exegetes 
whether from al-ma’thur or al-ra’yi schools of thought, especially on two issues; firstly, 
on the natures of heaven which contains the discussion of its qualities, enjoyment within 
and other related questions;  and secondly, on condition of the dwellers of the paradise 
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1.  HURUF  
Huruf Arab Huruf Latin Contoh Transliterasi 
ء ’ فينأج Ta‟lif 
ب B تويرب Beirut 
ت T ىيهؼج Ta„lim 
خ Th ةرىذ Thawrah 
ج J ةػاجم Jama„ah 
ح H ديدح Hadith 
خ Kh ٌودهخ Khaldun 
د D راد Dar 
ذ Dh دايذ Dhiyad 
ر R ةناسر Risalah 
ز Z ةرايز Ziyarah 
س S ةيرس Sirah 
ش Sh فيرش Sharif 
ص S فص Saf 
ض D طباض Dabit 
ط T قراط Tariq 
viii 
ظ Z للاظ Zilal 
ع ‘ دهػ „Ahd 
ؽ Gh ةياغ Ghayah 
ف F ركف Fikr 
ق Q رىصق Qusur 
ك K باحك Kuttab 
ل L ٌاسن Lisan 
و M دجسي Masjid 
ٌ N ةيرظن Nazariyyah 
و W مصو Wasala 
ه H فده Hadaf 
ي Y ينيم Yamin 
     
II. VOKAL PENDEK 
Huruf Arab Huruf Latin Contoh Transliterasi 
-----َ----- A ثنق Qanata 
-----ِ----- I برش Shariba 
-----ُ----- U غًُج Jumi„a 
 
ix 
III. VOKAL PANJANG 
Huruf Arab Huruf Latin Contoh Transliterasi 
ي /أ  A أيحا Bab/Ihya‟ 
ي I ديدتج Tajdid 
و U وىهػ „Ulum 
 
IV. DIFTONG 
Huruf Arab Huruf Latin Contoh Transliterasi 
و Aw لىق Qawl 
ي Ay يرغ Ghayr 
ي iyy / i بيرػ „Arabiyy atau „arabi (di akhir 
kalimah) 
و uww / u ودػ „Aduww atau „adu 
(di akhir kalimah) 
x 
EJAAN DAN TRANSLITERASI 
Pengecualian daripada menggunakan panduan itu bagi kes-kes berikut: 
i. Bagi akhir perkataan asal yang ditulis dengan “ة” ( Ta‟ Marbutah) dieja 
mengikut sebutan “ه”. 
ii. Tanwin tidak dieja dengan mengikut sebutan tetapi mengikut tulisan. 
Contoh: Sur‘ah (ةػرس ) dan Sa‘ah (ةػاس ). 
iii. Alif Lam diteransliterasikan sebagai al (sama ada bagi Lam Shamsiyyah 
atau Qamariyyah) yang dihubungkan dengan kata berikutnya dengan 
tanda sempang. “a” dalam al tidak menerima hukum huruf besar menurut 
pedoman umum ejaan Bahasa Malaysia. Sebaliknya hukum huruf besar 
terpakai kepada huruf pertama kata berikutnya. 
iv. Istilah sesuatu perkataan yang berasal dari perkataan bahasa Arab tetapi 
telah menjadi sebutan umum bahasa Malaysia adalah dieja mengikut 
perkataan bahasa Malaysia. Semua perkataan „Arab/ Inggeris (Bahasa 
Asing) hendaklah diitalickan kecuali nama khas. 
Ejaan yang digunakan dalam disertasi ini juga adalah mengikut Daftar Ejaan Rumi 
Bahasa Malaysia, Dewan Bahasa dan Pustaka, Kementerian Pendidikan Malaysia 1998. 
Transliterasi yang diguna pakai ialah berdasarkan rujukan Dewan Bahasa dan Pustaka, 
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1 BAB SATU: PENDAHULUAN 
1.1 LATAR BELAKANG KAJIAN 
Antara rukun Iman yang wajib diimani ialah meyakini bahawa adanya hari akhirat. Ia 
merupakan salah satu dari intipati perbahasan akidah Islam selain dari perbahasan 
ketuhanan dan kenabian. Apabila berlakunya hari akhirat, segala kehidupan dunia 
telah berakhir dan manusia akan dibangkitkan serta setiap amalan mereka akan 
dihitung di mahkamah Allah SWT. Kemudian, mereka akan mendapat balasan yang 
paling sempurna sama ada ganjaran baik di syurga atau azab yang pedih di neraka.
1
 
Al-Qur‟an sendiri menegaskan perihal kedatangan hari tersebut seperti mana yang 
terdapat dalam Surah al-Hajj (22: 7) yang berbunyi: 
                        
Bermaksud: Dan sesungguhnya hari kiamat itu pastilah 
datang, tidak ada keraguan padanya, dan bahwasanya Allah 
SWT membangkitkan semua orang di dalam kubur.  
Selain mensabitkan hari akhirat, ayat di atas juga menjelaskan bahawa 
manusia akan mengalami dua kehidupan; kehidupan di dunia dan kehidupan di 
akhirat. Hakikat ini disokong lagi dengan saranan dari al-Qur‟an agar orang mukmin 
sentiasa memohon kepada Allah SWT agar dikurniakan kebahagiaan di dunia dan di 
                                                 
1 Lihat al-Qur‟an, Surah al-Najm (53: 39-41). Walaupun jasad manusia yang mati telah menjadi tanah atau sebahagian 
anggotanya terletak pada tempat yang berbeza-beza seperti di kawasan bukit dan di lautan, maka amatlah mudah bagi Allah 
membangkitkan semula manusia dengan fizikal yang lengkap sepertimana firmanNya dalam Surah Yasin (36: 79) „katakanlah: 
“Tulang-tulang yang hancur itu akan dihidupkan oleh Tuhan yang telah menciptakannya pada awal mula wujudnya; dan Ia 
Maha Mengetahui akan segala keadaan makhluk-makhluk (yang diciptakanNya)‟ (qul yuhyiha al-ladhi ansha’aha awwala 
marrah wa huwa bi kulli shay’in ‘Alim). Berbeza dengan golongan falsafah yang hanya mengakui kebangkitan ruhani semata-
mata tanpa mengakui kebangkitan jasad. Lihat huraian lanjut dalam Fakhr al-Din al-Razi Muhammad bin „Umar bin al-Husayn 
(1986) al-Arba‘in fi Usul al-Din, tahqiq Ahmad Hijazi al-Saqa, j. 2, Qaherah: Maktabah al-Kulliyat al-Azhariyah, h. 55-58. 




 Berkenaan hari akhirat, Imam al-Tabari mentafsirkan ayat „serta mereka 
yakin akan (adanya) hari akhirat (dengan sepenuhnya)‟ (wa bi al-akhirah hum 
yuqinun) dari Surah al-Baqarah (2: 4) dengan pengertian bahawa terdapatnya „hari 
yang terdahulu‟ (al-dar al-ula) iaitu alam dunia yang terlebih dahulu ditempuh oleh 
manusia berbanding hari kiamat yang penuh dengan pelbagai perkara ajaib dan pelik 
yang tidak pernah tergambar di fikiran manusia seperti syurga, neraka, „perhitungan‟ 
(hisab), „timbangan amalan‟ (mizan) dan sebagainya.3 Persoalan ini merupakan 
antara perkara Sam‘iyyat yang diajar oleh Nabi Muhammad s.a.w. dan para rasul 
sebelumnya untuk diimani dan diyakini oleh orang mukmin kerana golongan 
musyrikin mengingkari dan tidak meyakini perkara-perkara seperti hari akhirat, 
„pembangkitan‟ (al-ba‘th), „balasan baik dan buruk‟ (al-jaza’ wa al-‘iqab), 
„perhitungan‟ (al-hisab), „titian‟ (al-sirat) dan lain-lain yang telah Allah SWT 
sediakan untuk hambaNya pada hari kiamat.
4
 
Kehidupan di akhirat merupakan kehidupan sebenar dan hakiki sementara 
kehidupan di dunia pula merupakan tempat bagi melaksanakan amal soleh untuk 
dijadikan sebagai bekalan di sana sebagaimana firman Allah SWT: 
                      
             
Bermaksud: Dan (ingatlah bahawa) kehidupan dunia ini 
(meliputi segala kesenangan dan kemewahannya, jika 
dinilaikan dengan kehidupan akhirat) tidak lain hanyalah 
                                                 
2 Lihat al-Qur‟an, Surah al-Baqarah (2: 201) yang bermaksud: „Dan di antara mereka pula ada yang (berdoa dengan) berkata: 
“Wahai Tuhan kami, berilah kami kebaikan di dunia dan kebaikan di akhirat, dan peliharalah kami dari azab neraka”. 
3 Abu Ja„far Muhammad bin Jarir al-Tabari (1992), Tafsir al-Tabari al-Musamma Jami‘ al-Bayan fi Ta’wil al-Qur’an, (Kitab 
tafsir ini disusun dalam 12 jilid), j. 1, Beirut: Dar al-Kutub al-„Ilmiyah, h. 138. Selepas ini disebut sebagai Jami‘ al-Bayan. 
4 Farj Allah „Abd al-Bari Abu „Ata Allah (1992), al-Yaum al-Akhir Bayn al-Yahudiyah wa al-Masihiyah wa al-Islam, 
Mansurah: Dar al-Wafa‟ li al-Taba„ah wa al-Nashr wa al-Tawzi„, h. 51.  
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ibarat hiburan dan permainan; dan sesungguhnya negeri 
akhirat itu ialah kehidupan yang sebenar-benarnya; kalaulah 
mereka mengetahui (hakikat ini tentulah mereka tidak akan 
melupakan hari akhirat). 
 Surah al-‘Ankabut (29: 64) 
Ini jelas menunjukkan bahawa kehidupan yang kekal ialah di akhirat, 
manakala kehidupan di dunia ini adalah sementara dan akan lenyap pada suatu masa 
yang tidak diketahui oleh satu makhluk pun melainkan Allah SWT.
5
 Oleh itu, 
keimanan terhadap hari kiamat dan keabadian setelah kebangkitan adalah hal yang 
sangat penting dalam meluruskan perjalanan hidup manusia. Ini kerana fitrah 




Di sana, manusia akan kekal sama ada sebagai penghuni syurga atau 
penghuni neraka. Penghuni syurga terdiri dari orang yang beriman dan melakukan 
amal soleh di dunia, yang bertaqwa, jujur, berbakti, menunaikan janji, berjihad, 
bertaubat, menunaikan ibadat, menyuruh dengan kebaikan dan melarang dari 
kemungkaran. Penghuni syurga diberikan oleh Allah SWT dengan kenikmatan yang 
jauh berbeza berbanding kenikmatan di dunia.
7
 Antara kenikmatan yang 
digambarkan di syurga ialah sungai-sungai yang mengalir, buah-buahan yang enak, 
makanan dan minuman yang lazat, pakaian dan perhiasan yang cantik, bidadari yang 
                                                 
5 Lihat al-Qur‟an, Surah Luqman (31: 34) yang bermaksud: „Sesungguhnya di sisi Allah SWT pengetahuan yang tepat tentang 
hari kiamat, dan Dialah jua yang menurunkan hujan, dan yang mengetahui dengan sebenar-benarnya tentang apa yang ada 
dalam rahim (ibu yang mengandung). Dan tiada seorang pun yang betul mengetahui apa yang akan diusahakannya esok 
(samada baik atau jahat), dan tiada seorang pun dapat mengatahui di bumi negeri manakah dia akan mati. Sesungguhnya Allah 
SWT Maha Mengetahui, lagi amat meliputi pengetahuanNya.‟ 
6 Ini dapat dilihat ketika iblis berjaya memperdaya Nabi Adam supaya memakan buah dari pohon yang diharamkan dengan 
alasan bahawa memakan buah terlarang itu akan membuat diri dan isterinya hidup kekal abadi, sepertimana firman Allah SWT 
dalam Surah Taha (20: 120) yang bermaksud: „Setelah itu maka syaitan membisikkan (hasutan) kepadanya, dengan berkata: 
“Wahai Adam, mahukah aku tunjukkan kepadamu pohon yang menyebabkan hidup selama-lamanya, dan kekuasaan yang tidak 
akan hilang lenyap?” 
7 Lihat Muhammad „Abd al-Mun„im al-Qiya‟i (1987), ‘Aqidah al-Muslimin wa ‘Aqidah al-Batilah, c. 2, T.T.P: Wizarah al-
Awqaf al-Majlis al-A‟la li al-Syu‟un al-Islamiyah, h. 23-24.  
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menawan, mahligai dan kamar-kamar, di samping pelbagai kenikmatan yang tidak 
dapat digambar mahupun dibayangkan oleh manusia.
8
 
Terdapat banyak ayat al-Qur‟an yang mengajak manusia berlumba-lumba 
mencari kehidupan yang sejahtera dengan memperoleh syurga di akhirat. Antaranya 
firman Allah SWT dalam Surah Ali ‘Imran (3: 133): 
                  
       
Bermaksud: Dan bersegeralah kamu kepada ampunan dari 
Tuhanmu dan kepada syurga yang luasnya seluas langit dan 
bumi yang disediakan untuk orang yang bertakwa. 
Ini menunjukkan bahawa agama Islam amat menggesa umatnya agar tidak 
berlengah untuk melakukan kebaikan dan bertaubat kepada Allah SWT agar 
memperoleh kenikmatan syurga. Manakala neraka pula merupakan tempat 
pembalasan dan penghinaan yang disediakan kepada golongan kafir dan mereka 
yang mengingkari perintah dan larangan Allah SWT.
 9
  
Para ulama menjelaskan bahawa syurga dan neraka mempunyai tingkatan dan 
tahap yang berbeza-beza sepertimana yang dinyatakan dalam al-Qur‟an. Sebahagian 
ulama seperti al-Bajuri menggambarkan bahawa tingkatan syurga tertinggi ialah 
syurga al-Firdaus, kemudian diikuti syurga ‘Adn, syurga al-Khuld, syurga al-Na‘im, 
syurga al-Ma’wa, Dar al-Salam dan Dar al-Jalal. Manakala tingkatan neraka 
                                                 
8 Lihat al-Quran, Surah Muhammad (47: 15) yang bermaksud: „(apakah) perumpamaan (penghuni) jannah yang dijanjikan 
kepada orang-orang yang bertakwa yang di dalamnya ada sungai-sungai dari air yang tiada berubah rasa dan baunya, sungai-
sungai dari air susu yang tidak berubah rasanya, sungai-sungai dari arak yang lazat rasanya bagi peminumnya dan sungai-sungai 
dari madu yang disaring; dan mereka memperoleh di dalamnya segala macam buah-buahan dan ampunan dari Rabb mereka‟ 
Lihat juga al-Amin al-Haj Muhammad Ahmad (1991), Sharh Muqaddimah Ibn Abi Zaid al-Qayrawani fi al-‘Aqidah, Jeddah: 
Maktabah Dar al-Matbu„ah al-Hadithah, h. 354. 
9 „Abd Allah bin „Abd al-Rahman bin „Abd Allah al-Jibrin (1995), al-Ta‘liqat ‘ala Matn Lum‘at al-I‘tiqad, tahqiq: Abu Anas 
„Ali bin Husin Abu lus, Riyadh: Dar al-Sama‟i li al-Nashr wa al-Tawzi‘, h. 196-197. 
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tertinggi pula bermula dari Jahanam yang disediakan bagi golongan mukmin yang 
melakukan maksiat, kemudian diikuti Laza bagi golongan Yahudi, Hutamah bagi 
golongan Nasrani, Sa‘ir bagi golongan al-Sabi’in, Saqar bagi golongan Majusi, al-
Jahim bagi penyembah berhala, dan Hawiyah bagi golongan munafik.
10
 Al-Qur‟an 
juga menggambarkan beberapa keadaan neraka yang sangat dahsyat, antaranya ialah 
„udara yang bertiup di neraka‟ (sumum) sangat panas sekali, „airnya yang mendidih‟ 
(hamim) dan bayangan sebagai tempat bernaung di neraka adalah dari „asap neraka‟ 
(yahmum).
11
 Ini menjelaskan bahawa penghuni neraka akan menghadapi dan merasai 
kesengsaraan dan kepedihan yang berlipat ganda berbanding di dunia.  
Di samping itu, persoalan keimanan kepada hari pembalasan juga sering 
disebut seiring dengan persoalan keimanan kepada Allah SWT. Ini kerana kedua-dua 
perkara ini merupakan unsur penting yang menjadi dasar kepada ketetapan rohani 
lantas berperanan sebagai paksi kepada „ketetapan‟ (istiqamah) seseorang dalam 
kehidupan hariannya agar sentiasa berada di atas landasan yang betul dan selari 
dengan objektif sebenar penciptaan dan fitrah manusia.
12
 
Keimanan tanpa penghayatan terhadap kedua-dua unsur tersebut adalah sia-
sia malah segala elemen-eleman kebaikan di dalam diri manusia akan hilang. Ini 
akan memberi impak negatif kepada diri serta melahirkan muslim yang lemah dan 
tidak mampu memberi kebaikan serta manfaat kepada masyarakat dan juga dirinya 
                                                 
10 Lihat al-Bajuri (2006), Hashiyah al-Imam al-Bayjuri ‘ala Jawharah al-Tawhid al-Musamma Tuhfah al-Murid ‘ala 
Jawharah al-Tawhid, tahqiq: „Ali Jum„ah Muhammad al-Shafi„i, cet. 3, al-Qaherah: Dar al-Salam, h. 298. Selepas ini disebut 
sebagai Hashiyah al-Imam al-Bayjuri; Mustafa Ghalib (t.t.), Mafatih al-Ma‘rifah, T.T.P: Muassasah „Izz al-Din li al-Taba„ah 
wa al-Nashr, h. 129. Selepas ini disebut sebagai Mafatih al-Ma‘rifah. Lihat Mustafa bin Ahmad al-„Aqbawi (1942), Hashiyah 
‘ala Syarh ‘Aqidah al-Dardir, Qaherah: Syarikat Maktabah wa Matba„ah Mustafa al-Bab al-Halabi wa Auladuh, h. 26-27. 
Selepas ini disebut sebagai Hashiyah ‘ala Syarh ‘Aqidah al-Dardir. 
11 Umar Sulaiman al-Asyqar (2002), Ensiklopedia Kiamat Dari Sakaratulmaut Hingga Syurga-Neraka, Irfan Salim et al. (terj.), 
Jakarta: PT Serambi Ilmu Semesta, h. 516. 
12 Tujuan penciptaan manusia dan jin adalah „beribadah‟ (ta‘abbud) kepada Allah SWT selaras dengan pengertian hakikat insan 
yang diciptakan Allah SWT dengan ikatan “janji” untuk menjadi saksi terhadap keesaan Penciptanya sepertimana maksud ayat 
dari Surah al-A‘raf (7: 172). Justeru, bagi memastikan ghayah atau objektif itu dapat direalisasikan hendaklah seseorang itu 
mempelajari cara-cara dan panduan yang telah susun oleh para ulama. Lihat Mohd Zariat Abdul Rani “Sasterawan Sebagai 
Insan: Satu Penelitian Terhadap Beberapa Pandangan Sarjana”, AFKAR Jurnal Akidah & Pemikiran Islam, Bil.6, Mei 2005, h. 
243-272. Selepas ini disebut sebagai Sasterawan. 
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sendiri. Ini kerana kedua-dua elemen tersebut merupakan tunggak aqidah dan asas 
iman yang menjadi panduan kepada muslim dalam melahirkan perilaku serta akhlak 
yang terpuji dan jiwa yang bersih dari segala sifat-sifat mazmumah di samping 
menghalangnya dari melakukan perkara-perkara yang tercela di sisi agama dan 
memudharatkan dirinya sendiri. 
Oleh itu, setiap individu muslim haruslah sedar dan mengetahui kepentingan 
kedua-dua elemen tersebut dalam usaha mencapai kejayaan dan kebahagiaan di hari 
kemudian. Jika perkara ini diketahui, diimani dan dihayati dengan sebenar-benarnya 
oleh setiap muslim, maka masyarakat Islam akan harmoni dan tanpa tercetusnya 
sebarang kepincangan di kalangan masyarakat Islam bahkan melahirkan hubungan 
dan toleransi yang baik sama ada sesama mereka ataupun dengan masyarakat bukan 
Islam.  
Demikianlah asas keyakinan dan keimanan yang ditanam dan dibentuk 
menurut acuan Islam kepada penganutnya dan menjadikan agama sebagai cara hidup 
mereka. Berbeza dengan masyarakat Barat, jiwa mereka kekosongan dan tiada 
ketetapan mengenai keyakinan khususnya berkaitan ketuhanan dan hari akhirat. Ini 
kerana akidah agama yang dianutinya adalah lemah, kabur dan penuh dengan 
kesangsian. Begitu juga kebudayaan mereka yang berteraskan falsafah semata-mata. 
Dasar ilmu mereka hanya berdasarkan teori, iaitu ilmu pengetahuan atau hasil akal-
nazari yang berlandaskan dugaan dan sangkaan dan penerokaan jasmani yang 
mungkin benar dan sebaliknya. Di samping itu, kecintaan melulu kepada kekuasaan 
dunia juga telah menyebabkan mereka mengheret agama mereka mengikut peredaran 
dunia dan kehendak mereka. Mereka menafikan keistimewaan dan kewibawaan 
agama dalam masyarakat dan menggantikannya dengan kewibawaan falsafah dan 
7 
keistimewaan manusia dan dunia yang disebut sebagai humanisme.
13
 Fahaman ini 
juga telah merebak ke dalam masyarakat dunia termasuk masyarakat Islam. 
Inilah perbezaan ketara di antara masyarakat Islam dan masyarakat Barat di 
mana masyarakat Islam berkiblatkan agama sebagai perkara utama, manakala 
masyarakat Barat pula meletakkan diri mereka dan dunia sebagai asas dan tujuan 
utama dalam kehidupan mereka. Dalam Islam, aspek akidah merupakan aspek yang 
mendasar dan persoalan akhirat amat dititikberatkan kerana ia merupakan destinasi 
sebenar bagi manusia, manakala kehidupan dunia ini umpama suatu „perdagangan‟ 
(al-tijarah) di mana manusia sebagai orang dagang yang menjalankan aktiviti „jual-
beli‟ (al-bai‘ah).14 Oleh demikian, penjelasan yang jelas berkaitan akhirat adalah 
perlu bagi memberi gambaran yang jelas kepada muslim agar mereka tetap 
berpaksikan agama dalam setiap detik perlakuan harian mereka dan tidak 
terpengaruh dengan fahaman Barat yang hanya melihat kepada pengisian jiwa dan 
kebahagiaan dunia semata-mata.  
 
1.2 PERMASALAHAN KAJIAN 
Realiti hari ini berhadapan dengan pelbagai masalah, terutama masalah sosial dan 
akhlak yang sedang mengganas dalam masyarakat. Fenomena ini berlaku akibat 
daripada kerapuhan jati diri umat Islam dalam menempuh arus perkembangan 
kehidupan yang sering berubah dan mendatang. Mereka terlalu mudah terpengaruh 
                                                 
13 Fahaman Humanisme ini merupakan suatu faham pandangan hidup sekular yang hanya mementingkan dasar keistimewaan 
manusia dan keduniaan tanpa menjadikan agama dan kepercayaan ketuhanan sebagai yang utama bagi kesejahteraan manusia, 
masyarakat dan negara. Lihat juga Syed Muhammad Naquib al-Attas (2001), Risalah Untuk Kaum Muslimin, Kuala Lumpur: 
ISTAC, h. 19-20. Selepas ini disebut sebagai Risalah. 
14 Syed Muhammad Naquib al-Attas menjelaskan bahawa beruntung atau rugi „jual-beli‟ (al-bai‘ah) itu bergantung kepada ilmu 
pengetahuan manusia mengenai diri insan serta tanggungjawab mereka terhadap diri dan Allah SWT. Lihat huraian lanjut 
dalam al-Attas, Risalah. h. 33. 
8 
dengan budaya Barat sehingga mengabaikan ajaran Islam sebagai al-Din yang bukan 
sahaja sebagai satu agama, bahkan tunjang kepada segala aspek kehidupan 
manusia.
15
 Ini kerana pengetahuan ilmu agama mereka adalah tidak mantap, lebih-
lebih lagi ilmu yang berkaitan dengan perkara-perkara Sam‘iyyat yang tidak dapat 
diketahui atau digarap oleh pancaindera manusia. Oleh yang demikian, ia menjadi 
faktor utama yang menyebabkan umat Islam terus dihanyutkan oleh peredaran 
pemikiran semasa sekularisme Barat. 
Selain Islam, agama-agama lain seperti Yahudi, Kristian, Hindu dan Buddha 
turut memperkatakan tentang hari akhirat termasuk persoalan syurga. Mereka 
masing-masing mempunyai metode tersendiri dalam memberi pemahaman tentang 
hari akhirat dan persediaan yang perlu bagi menempuhinya. Namun, dalam agama 
Islam terdapat pelbagai pandangan berkaitan persoalan akhirat termasuk persoalan 
syurga. Sejak dari zaman kegemilangan Islam lagi, persoalan ini telah menjadi salah 
satu topik perbahasan dikalangan ulama kalam yang terdiri dari golongan Asha„irah, 
Muktazilah, Syi„ah, Khawarij, Jahmiyah, Dirariah dan lain-lain.16 
Menurut al-Juwayni dan al-Baghdadi yang merupakan ulama dari golongan 
Asha„irah, menjelaskan bahawa aspek-aspek yang disentuh dalam perbahasan syurga 
ialah berkaitan nama-nama syurga, sifat-sifat dan kenikmatan di syurga, tingkatan-
tingkatan syurga dan penghuninya. Namun terdapat perbezaan pandangan di 
kalangan mutakallimin berkenaan isu penciptaan syurga, adakah ianya telah 
diciptakan sekarang? Adakah orang fasik akan memasuki syurga? Adakah syurga 
                                                 
15 Mohd Zariat, Sasterawan, h. 244. 
16 Lihat Wan Zailan Kamaruddin Wan Ali ”Pemikiran Ali bin Abi Talib (r.a) Mengenai Konsep Syurga (al-Jannah) dan Neraka 
(al-Nar)”. Jurnal Usuluddin, Bil. 16, 2002, 35-50, h. 37-39. Selepas ini disebut sebagai Pemikiran. 
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pada pengakhirannya akan binasa?
17
 Persoalan sedemikian menunjukkan bahawa 
agama Islam amat mengambil berat berkaitan persoalan akhirat. Walau 
bagaimanapun, perbahasan di kalangan ulama kalam berkaitannya tidak menyentuh 
persoalan pokok di mana mereka semua masih mengatakan bahawa akhirat 
merupakan destinasi sebenar bagi manusia kerana ia merupakan salah satu dari rukun 
Iman yang wajib diyakini oleh setiap muslim. 
Hakikat mengenai hari akhirat khususnya syurga, perlu difahami dan dihayati 
oleh setiap muslim bagi mempertingkatkan kefahaman mereka secara dinamik sesuai 
dengan perkembangan umur dan tanggungjawab kemasyarakatan di samping 
menyokong amanah dakwah ke jalan Allah SWT seterusnya bertindak sebagai 




Namun begitu, masyarakat hari ini khususnya di Malaysia kurang mendapat 
pendedahan yang luas mengenai persoalan akhirat khususnya syurga dan persiapan 
bekalan ke sana. Persoalan ini kurang ditekankan berbanding persoalan lain yang 
lebih menjurus kepada dorongan nafsu seperti hiburan dan kebendaan. Ini 
menyebabkan mereka hanyut dengan gelombang globalisasi dan tidak mendapat 
pandangan alam yang jelas tentang agama terutama persoalan akhirat. Akhirnya, ini 
akan menyebabkan penghayatan dan keyakinan diri individu mahupun masyarakat 
berkaitan persoalan akhirat adalah pada paras yang minimum dan sangat 
membimbangkan. Perkara ini dapat dilihat dengan berleluasanya pelbagai masalah 
                                                 
17 Lihat Abi Ya„la Muhammad bin al-Husin bin Muhammad bin Khalaf bin Ahmad bin al-Fadda‟ al-Hanbali al-Baghdadi (t.t), 
Kitab al-Mu‘tamad fi Usul al-Din, T.T.P: Dar al-Masyruq, h. 180-182. Lihat juga al-Imam al-Haramayn al-Juwayni (1950), 
Kitab al-Irsyad ila Qawati‘ al-Adillaha fi Usul al-I‘tiqad, tahqiq Dr Muhammad Yusof Musa et al. Misr: Maktabah al-Khariji, 
h. 377-378. 
18 Wan Suhaimi Wan Abdullah (2006), “Akidah Islam Dan Keyakinan Muslim Antara Kekuatan Mencabar Atau Sasaran 
Pencabar” Pemikiran Islam dan Cabaran Semasa, Kuala Lumpur, Jabatan Akidah dan Pemikiran Islam, Universiti Malaya, h. 
26. 
10 
seperti tidak amanah dan kelalaian individu muslim sama ada dalam bidang politik 
dan ekonomi. Bahkan dari sudut cara kehidupan, sosial dan budaya pula, kita dapati 
ramai rakyat muslim yang terikut-ikut dengan budaya Barat.  
Menyedari hakikat ini, penulis tertarik untuk mengkaji pemikiran seorang 
tokoh Asha„irah yang terkenal sebagai seorang tokoh ilmu kalam, mufassir, usuli dan 
ahli falsafah Islam yang berwibawa iaitu al-Imam Fakhr al-Din al-Razi (m. 606 H.) 
tentang perkara Sam‘iyyat terutama berkaitan dengan konsep syurga melalui karya 
agung beliau Mafatih al-Ghayb atau yang dikenali juga sebagai al-Tafsir al-Kabir. 
Manakala kitab-kitab usuluddin beliau seperti kitab Ma‘alim Usul al-Din, Asas al-
Taqdis fi ‘Ilm al-Kalam, al-Khamsun fi Usul al-Din dan lain-lain juga turut dirujuk 
bagi melihat pandangan-pandangan beliau tentang syurga terutamanya berkenaan 
isu-isu berkaitan syurga yang menjadi polemik perbahasan di kalangan ulama kalam. 
Penulis menonjolkan karya Mafatih al-Ghayb bagi menjelaskan mengenai 
konsep syurga kerana al-Razi merupakan seorang ulama yang membela akidah 
Islam. Beliau terkenal sebagai salah seorang pakar mufassir yang dapat merungkai 
persoalan ayat-ayat al-Qur‟an yang pada literalnya terdapat „pertentangan‟ (al-
tanaqud) di mana usaha sebegini jarang dilakukan oleh para mufassir yang lain. 
Selain itu, beliau juga merupakan seorang tokoh teologi dan filasuf yang cerdas dan 
berwawasan luas sepertimana diakui oleh al-Dhahabi dan Ibn Hajar al-‘Asqolani 
sebagai „cendikiawan yang unggul dan tiada tandingan‟ (ra’s fi al-dhaka’ wa al-
‘aqliyat).19 Oleh yang demikian, semestinya pandangan dan huraian beliau berkaitan 
syurga adalah lebih komprehensif berbanding tafsiran mufassir yang lain.  
                                                 
19 Dipetik dari Ahmad Dimyati (2008), Klarifikasi Ayat-ayat al-Qur’an yang terkesan kontradiktif: Kajian terhadap Tafsir 
Mafatih al-Ghayb karya Imam ar-Razi, (PhD, Universitas Islam Negeri (UIN) Syarif Hidayatullah Jakarta), h. 5-6. Selepas ini 
disebut sebagai Klarifikasi Ayat-ayat al-Qur’an. 
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Sebagai seorang tokoh ilmu kalam dan juga mufassir, penulis akan cuba 
membandingkan huraian al-Razi tentang syurga berdasarkan kitab tafsirnya dengan 
pandangan beliau tentang perkara tersebut dalam karya ilmu kalamnya bagi melihat 
sejauhmanakah pengaruh pandangannya dalam tafsir mempengaruhi pemikiran 
kalamnya atau sebaliknya iaitu sejauhmanakah pemikiran kalamnya mempengaruhi 
tafsirannya terhadap ayat-ayat al-Qur‟an dalam tafsirnya.  
Oleh itu, penulis beranggapan bahawa pandangan al-Razi berkaitan konsep 
syurga perlu diketengahkan untuk dipersembahkan kepada masyarakat dan 
membantu mereka memahami hakikat persoalan syurga dengan lebih jelas supaya 
ianya lebih mudah difahami, dihayati dan dihadirkan dalam hati secara berterusan 
bagi melahirkan perlaksanaannya secara amali dalam kehidupan harian mereka agar 
setiap tindakan dan perlakuan mereka bermanfaat di dunia dan di akhirat. 
 
1.3 OBJEKTIF KAJIAN 
1. Mengkaji pemikiran al-Razi tentang syurga berdasarkan kitab Mafatih al-
Ghayb.  
2. Menghurai aspek-aspek persamaan dan perbezaan pemikiran al-Razi tentang 
syurga dengan beberapa tokoh mufassirin yang lain. 
3. Menganalisis isu-isu berkaitan syurga dari perspektif Ilmu Kalam. 
 
1.4 KEPENTINGAN KAJIAN 
Kajian ini akan mendedahkan bagaimana al-Razi memanfaatkan maklumat ilmu 
kalam dalam pentafsiran ayat al-Qur‟an khususnya yang berkaitan akidah tentang 
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syurga. Ini menampakkan hubungan di antara ilmu tafsir dengan ilmu kalam serta 
betapa para mufassir perlu juga menguasai ilmu kalam khususnya apabila mereka 
ingin mentafsirkan isu atau ayat yang berkaitan akidah dalam al-Qur‟an. 
Kajian ini penting kerana ia mendedahkan persamaan dan perbezaan 
pandangan al-Razi dengan mufassirin yang lain dalam menghuraikan ayat-ayat al-
Qur‟an khususnya ayat-ayat yang menyentuh mengenai syurga di samping 
mendedahkan wujudnya pengaruh ilmu kalam di dalamnya dan perbandingannya 
dengan tokoh-tokoh utama ilmu kalam yang lain. 
Di samping itu, kajian ini menghimpunkan pemikiran al-Razi berkaitan 
syurga secara komprehensif. Ini kerana al-Razi turut membahaskan sebahagian 
daripada isu-isu berkaitan syurga dalam karya-karya akidahnya yang lain seperti 
Matalib al-‘Aliyah, al-Arba‘in fi Usul al-Din, al-Masa’il al-Khamsun fi Usul al-Din 
dan lain-lain. 
Selain itu, ia diharap dapat menjelaskan maksud ayat-ayat berkaitan syurga. 
Ia memperlihatkan manhaj yang digunakan oleh mufassir, kaedah-kaedah serta 
syarat-syarat penafsiran. Ia juga mendedahkan ketokohan al-Razi sebagai seorang 
tokoh mufassir unggul yang mempunyai ketajaman akal dan ilmu yang tinggi. 
Seterusnya ia juga menyingkap kelebihan-kelebihan yang terdapat dalam kitab 
Mafatih al-Ghayb yang boleh dijadikan panduan kepada umat Islam. 
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1.5 PENGERTIAN TAJUK 
Penulis akan menghuraikan secara ringkas terhadap istilah-istilah utama dalam 
pengertian tajuk. Beberapa istilah akan dikupas secara ringkas antaranya Fakhr al-
Din al-Razi, syurga, dan Mafatih al-Ghayb. 
 
1.5.1 Fakhr al-Din al-Razi20 
Nama penuh beliau ialah Abu „Abd Allah Muhammad bin „Umar bin al-Husain bin 
al-Hasan al-Taymi al-Bakri al-Tabrastani al-Razi. Lafaz al-Bakri pada nasab beliau 
adalah menjelaskan bahawa nasab beliau bersambung sampai kepada khalifah 
pertama; saidina Abu Bakar al-Siddiq.
21
  
Dalam kebudayaan Arab, petanda dan kemuliaan seseorang dilihat pada 
banyaknya „gelaran‟ (laqab) dan „jolokan‟ (kunyah) yang disandang. Al-Razi 
merupakan seorang yang terhormat dan mempunyai banyak jolokan yang diberikan 
oleh masyarakat pada masanya. Antara jolokannya ialah Abu Fadl,
22
 Ibn al-Ma„ali,23 
Ibn al-Khatib,
24
 al-Fahkr Ibn al-Khatib,
25
 dan Ibn Khatib al-Rayy.
26
 Manakala 





                                                 
20 Penulis akan menyentuh secara ringkas mengenai riwayat hidup al-Imam Fakhr al-Din al-Razi. Ini kerana latarbelakang 
kehidupan beliau telah banyak ditulis oleh para pengkaji sebelum ini.  
21 Shams al-Din Muhammad bin „Ali bin Ahmad al-Dawudi (1994.), Tabaqat al-Mufassirin, j. 2, tahqiq: „Ali Muhammad 
„Umar, al-Kaherah: Maktabah Wahbah, h. 214. Selepas ini disebut sebagai Tabaqat al-Mufassirin. 
22 Lihat Jamal al-Din Abi al-Hasan „Ali bin Yusof al-Qifti (1903), Tarikh al-Hukama’, Leipzig: Dieterich‟sche 
Verlagsbuchhandlung, h. 291. Selepas ini disebut sebagai Tarikh al-Hukama. 
23 Lihat Abu Fida‟ al-Hafiz Ibn Kathir (1980), al-Bidayah wa al-Nihayah, cet. 3. Beirut: Maktabah al-Ma„arif, j.13, h. 55. 
Selepas ini disebut sebagai al-Bidayah. 
24 Ahmad bin Ahmad bin Ibrahim bin Abi Bakr bin Khallikan (1978), Wafayat al-A‘yan wa Anba’ Anba’ al-Zaman, tahqiq: Dr 
Ihsan „Abbas, j. 4 Beirut: Dar Sadir, h. 248. Selepas ini disebut sebagai Wafayat; al-Qifti, Tarikh al-Hukama, h. 291.  
25 Dipetik dari Ahmad Dimyati, Klarifikasi Ayat-ayat al-Qur’an, h. 53. 
26 Lihat Ibn Kathir, al-Bidayah, j.13, h. 55. Lihat juga Ahmad Dimyati, Klarifikasi Ayat-ayat al-Qur’an, h. 53. 
27 Dipetik dari Ahmad Dimyati, Klarifikasi Ayat-ayat al-Qur’an, h. 54. 








 Fakhr al-Razi al-Khatib al-
Rayy.
32
 Kuantiti dan bilangan laqab dan kunyah yang dianugerahkan tersebut adalah 
menunjukkan bahawa al-Razi merupakan seorang yang sangat dihormati kerana 
kepakaran beliau dalam ilmu pengetahuan dan kemuliaan akhlaknya.
33
 
Beliau dilahirkan pada 25 Ramadhan di bandar Ray pada 544 H
34
 bersamaan 
1149 M, kemudian berpindah ke Khawarizmi dan negara Ma Wara‟ al-Nahr dan 
meninggal dunia pada hari Isnin, awal bulan Syawal di bandar Hirah pada 606 H 
bersamaan 29 Mac 1210 M kerana diracun oleh golongan Karamiyah.
35
 Jenazah 
beliau dikebumikan di Bukit al-Masaqib di sebuah kampung yang bernama 
Madhdakhan yang terletak dalam kawasan Hirah.
36
  
Al-Razi merupakan seorang mufassir, mutakallim, faqih, usuli, „sasterawan‟ 
(adib), „penyair‟ (sha‘ir) dan „doktor‟ (tabib). Beliau merupakan ulama yang 
menonjol pada zamannya dalam bidang ilmu „akal‟ (al-ma‘qul), ilmu al-manqul, 
ilmu-ilmu syariah, undang-undang, dan ilmu „fizik‟ (al-riyadiyah). Beliau juga 
dikatakan seorang mujaddid pada kurunnya.
37
 Beliau mempelajari semua jenis ilmu 
                                                 
29 Dipetik dari Ahmad Dimyati, Klarifikasi Ayat-ayat al-Qur’an, h. 54. 
30Lihat Ibn Khallikan, Wafayat, j. 4. h. 248 
31 Ibn Kathir, al-Bidayah, j. 13. h. 55. 
32 Dipetik dari Ahmad Dimyati, Klarifikasi Ayat-ayat al-Qur’an, h. 54. 
33 Lihat Ahmad Dimyati, Klarifikasi Ayat-ayat al-Qur’an, h. 54. 
34 Terdapat perselisihan pandangan berkenaan tarikh kelahiran al-Razi. Terdapat ulama yang mencatatkan tarikh kelahiran 
beliau ialah pada 543 H sepertimana yang dinyatakan oleh al-Subki. Namun penulis lebih cenderung kepada pendapat Ibn 
Khallikan yang menyebutkan tahun 544 H kerana ia dinilai lebih teliti dengan dinyatakan bersama dengan hari dan bulan 
kelahirannya. Didapati bahawa Ahmad Dimyati juga cenderung dengan pandangan Ibn Khallikan dan beliau turut mengemukan 
bukti yang mengukuhkan pandangan tersebut. Dipetik dari Ahmad Dimyati, Klarifikasi Ayat-ayat al-Qur’an, h. 56. 
35 Taj al-Din Abi Nasr „Abd Wahab Ibn Taqi al-Din al-Subki (t.t.), Tabaqat al-Shafi’iyah al-Kubra, Mesir: Matba „ah al-
Husainiyah al-Misriyah, h. 35. Selepas ini disebut sebagai Tabaqat al-Shafi’iyah al-Kubra; Muhammad Husain al-Dhahabi 
(2003), al-Tafsir wa al-Mufassirun, j. 1, c. 8, al-Kaherah: Maktabah Wahbah, h. 206. Selepas ini disebut sebagai al-Tafsir wa 
al-Mufassirun; Ibn Kathir, al-Bidayah, j. 13. h. 55. Terdapat juga perselisihan pandangan berkenaan punca kematian al-Razi. 
Al-Majdub mengatakan bahawa kematiannya adalah kerana telah lama menderita sakit tua. Namun beberapa ulama lain seperti 
al-Subki dan al-Dhahabi mencatatkan bahawa beliau mati kerana diracun oleh golongan Karamiyyah yang kalah dalam 
perdebatan dengan al-Razi. Dipetik dari Ahmad Dimyati, Klarifikasi Ayat-ayat al-Qur’an, h. 57. 
36 Ibn Khallikan, Wafayat, j. 4. h. 252. Lihat juga al-Dawudi, Tabaqat al-Mufassirin, h. 215. 
37 Al-Dawudi, Tabaqat al-Mufassirin, h. 214. Ini berdasarkan hadith Nabi Muhammad s.a.w. yang mafhumnya mengatakan 
bahawa Allah SWT mengutuskan kepada umat ini seorang mujaddid pada setiap seratus tahun. Para ulama menetapkan 
mujaddid abad pertama; „Umar bin „Abd „Aziz (m. 101 H), abad kedua; Muhammad bin Idris al-Syafi„e (m. 204 H), abad 
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yang terdapat pada zamannya serta menghasilkan karya bagi setiap bidang ilmu 
tersebut. Al-Qifti merakamkan bahawa al-Razi mempelajari ilmu kedoktoran dan 
mengarang sebuah kitab yang merupakan huraian kepada kitab Qanun karangan Ibn 
Sina. Al-Razi menghadiahkan kitab huraian Qanun tersebut kepada seorang doktor 
yang terkenal pada waktu itu iaitu „Abd al-Rahman bin „Abd al-Karim al-Sarakhsi 
semasa al-Razi menziarahi beliau ketika dalam perjalanannya ke negara Ma Wara‟ 
al-Nahr pada 580 H.
38
 Dari sudut bahasa, beliau mahir dalam Bahasa Arab dan 




Dari aspek pendidikan, al-Razi mempelajari ilmu Usuluddin dari bapanya 
iaitu Diya‟ al-Din „Umar,40 dan susur galur penerimaaan ilmu tersebut sampai 
kepada Abu al-Hasan al-Ash„ari.41 Dari aspek ilmu Fiqh pula sanadnya sampai 
kepada al-Imam al-Shafi„i.42 Beliau juga mempelajari ilmu kalam dan falsafah serta 
karya-karya Ibn Sina dan al-Farabi dari Majd al-Din al-Jili.
43
 Al-Dawudi dan al-
Subki mencatatkan bahawa al-Razi mempunyai daya ingatan dan hafalan yang kuat 
di mana dikatakan beliau mampu menghafal kitab al-Shamil berkaitan ilmu kalam 
                                                                                                                                          
ketiga; Ahmad bin Sarij (m. 306 H), abad keempat; Abu Bakr al-Baqilani (m. 403 H), abad kelima; Abu Hamid al-Ghazali (m. 
505 H), abad keenam; Fahkr al-Din al-Razi (m. 606 H). Namun terdapat juga perselisihan pandangan di kalangan ulama dalam 
menetapkan senarai mujaddid tersebut. Lihat Fath Allah Khalif (1969), Fakhr al-Din al-Razi, Mesir: Dar al-Ma„arif, h. 1, 6 & 
7. Selepas ini disebut sebagai Fakhr al-Din al-Razi. 
38 Al-Qifti, Tarikh al-Hukama, h. 292. Lihat juga Fath Allah Khalif, Fakhr al-Din al-Razi, h. 12. 
39 Al-Dawudi, Tabaqat al-Mufassirin, h. 214. Lihat juga Fath Allah Khalif, Fakhr al-Din al-Razi, h. 12; al-Subki, Tabaqat al-
Shafi’iyah al-Kubra, h. 35. 
40 Seorang ulama di kota Ray yang diberi gelaran „seorang ilmuan‟ (al-‘Allamah) dan Khatib al-Ray. Lihat al-Dhahabi, al-
Tafsir wa al-Mufassirun, j. 1. h. 206. 
41 Bapanya mengambil ilmu tersebut dari Abi al-Qasim Sulaiman bin Nasir al-Ansari, dari Imam al-Haramayn Abi al-Ma „ali, 
dari Abi Ishaq al-Isfaraini, dari al-Syeikh Abi al-Husain al-Bahili, dari Abi al-Hasan al-Ash„ari. Lihat Ibn Khallikan, Wafayat, 
j. 4. h. 252. Lihat juga Fath Allah Khalif, Fakhr al-Din al-Razi, h. 12-13. 
42 Al-Razi mempelajari ilmu fiqh dari bapanya, dan bapanya mengambil ilmu tersebut dari Abi Muhammad al-Husain bin 
Mas„ud al-Farra‟ al-Bughawi, dari al-Qadi Husain al-Maruzi, dari Abi al-„Abbas bin Surayj, dari Abi al-Qasim al-Anmati, dari 
Abi Ibrahim al-Mazni, dari al-Imam al-Shafi„i. Lihat Ibn Khallikan, Wafayat, j. 4. h. 252; Fath Allah Khalif, Fakhr al-Din al-
Razi, h. 13. 




 Ibn Khallikan juga turut melakarkan bahawa al-Razi 
merupakan pakar tentang „ilmu Yunani‟ („ulum al-awa’il) pada zamannya.45  
Dengan kepakaran sebagai seorang ilmuan, al-Razi telah menghasilkan 
karya-karya yang menyentuh pelbagai bidang ilmu yang ada pada zamannya.
46
 
Antara karya agung beliau ialah kitab tafsir Mafatih al-Ghayb. Dalam bidang ilmu 
kalam pula, antara karya beliau ialah kitab al-Matalib al-‘Aliyah, al-Bayan wa al-
Burhan fi al-Radd ‘ala Ahl al-Zigh wa al-Tughyan. Manakala antara karya-karya dari 
sudut ilmu usul fiqh pula ialah al-Mahsul fi al-Hikmah.
47
 Beliau juga turut 
mengarang beberapa kitab dalam bahasa Parsi, antaranya al-Risalah al-Kamaliyah, 
Tahjin Ta‘jiz al-Falasifah dan al-Barahin al-Baha’iyah.48 
 
1.5.2 Syurga 
Syurga merupakan satu tempat di akhirat yang penuh dengan pelbagai kenikmatan 
dan kesenangan yang belum pernah dilihat oleh mata, belum pernah didengar oleh 
                                                 
44 Al-Dawudi, Tabaqat al-Mufassirin, h. 214 & 215; al-Subki, Tabaqat al-Shafi’iyah al-Kubra, h. 35. 
45 Ibn Khallikan, Wafayat, j. 4. h. 248. 
46 Al-Dawudi, Tabaqat al-Mufassirin, h. 214. Lihat juga Muhammad bin „Umar bin al-Hasan bin al-Husain al-Taymi al-Bakri 
Fakhr al-Din al-Razi (1988), ‘Ismah al-Anbiya’, Beirut: Dar al-Kutub al-„Ilmiyah, h. 5-6. 
47 Al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, j. 1. h. 206.  
48 Antara karya-karya al-Razi yang lain ialah Asrar al-Tanzil wa Anwar al-Ta’wil, Nihayah al-‘Uqul fi Dirayah al-Usul, al-
Mahsul fi Usul al-Fiqh, al-Mabahith al-Mashriqiyah, Lubab al-Isharat wa al-Tanbihat, Ma‘alim fi Usul al-Fiqh, al-Arba‘in fi 
Usul al-Din, Siraj al-Qulub, Zubdah al-Afkar wa ‘Umdah al-Nazar, Sharh al-Isharat, Manaqib al-Imam al-Shafi‘i, Tafsir 
Asma’ Allah al-Husna, Asas al-Taqdis, al-Tariqah fi al-Jadl, Risalah fi al-Sua’al, Muntakhab Tanklusha, Mabahith al-Wujud 
wa al-‘Adam, Mabahith al-Jadl, al-Nabd, al-Huda, al-Tariqah al-‘Ala’iyah, Lawami‘ al-Bayyinat fi Sharh Asma’ Allah wa al-
Sifat, Fada’il al-Sahabah wa al-Rashidin, al-Qada’ wa al-Qadar, Risalah fi al-Huduth, al-Lata’if al-Ghiyathiah, Shifa’al-‘Ay 
min Khilaf, al-Khalq wa al-Ba‘th, al-Akhlaq, al-Risalah al-Sahabiah, al-Risalah al-Majdiah, ‘Ismah al-Anbiya’, Masadir 
Iqlidas, Fi al-Handasah, Nafthah Masdur, Risalah fi Zim al-Dunya, al-Ikhtibarat al-‘Ala’iyah fi Ta’thirat al-Samawiyah, 
Ihkam al-Ahkam, al-Riyad al-Muniqah, Risalah fi al-Nafs wa al-Ruh, Muhassal Afkar al-Mutaqaddimin, Tariqah fi al-Khilaf, 
al-Milal wa al-Nihal, al-Ayat al-Bayyinat, Risalah fi al-Tanbih ‘ala Ba‘d al-Asrar al-Mudi‘ah fi Ba‘d Suwar al-Qur’an, Sharh 
‘Uyun al-Hikmah, Risalah fi al-Jawhar al-Fard, Risalah fi al-Raml, Masa’il al-Tib, al-Zubdah fi ‘ilm al-Kalam, al-Firasah, al-
Mulakhkhas fi al-Falsafah, al-Mabahith al-‘Imadiyah fi al-Matalib al-Ma‘adiyah, al-Masa’il al-Khamsun fi Usul al-Din, 
Risalah fi al-Nubuwwat, Nihayah al-Ijaz fi Dirayah al-I‘jaz, al-Bayan wa al-Burhan fi al-Radd ‘ala Ahl al-Zaig wa al-Tugyan 
fi ‘Ilm al-Kalam, ‘Uyun al-Masa’il al-Najjariyah, Tahsil al-Haq, Mu’akhkhazat ‘ala al-Najah, Tahzib al-Dala’il wa ‘Uyun al-
Masa’il fi ‘Ilm al-Kalam, Irshad al-Nazar ila Lata’if al-Asrar fi ‘Ilm al-Kalam, al-Sir al-Maktum fi Mukhatabah al-Nujum. 
Terdapat juga beberapa tulisan al-Razi yang tidak sempat dilengkapkannya, antaranya: Sharh Saqt al-Zind, Sharh Kulliyat al-
Qanun, Sharh al-Wajiz li al-Imam al-Ghazali, Fi Ibtal al-Qiyas, Sharh Nahj al-Balaghah, al-Jami’ al-Kabir fi Tib, Sharh al-
Mufassal li al-Zamakhshari, al-Tashrih min al-Ra’s ila al-Halq. Lihat Fakhr al-Din al-Razi Muhammad bin „Umar bin al-
Husayn (t.t.), al-Masa’il al-Khamsun fi Usul al-Din, tahqiq Ahmad Hijazi al-Saqa, Qaherah: al-Maktabah al-Thaqafi, h. 3-7. 
Selepas ini disebut sebagai al-Masa’il al-Khamsun. 
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telinga dan tidak pernah terlintas dalam gambaran manusia. Syurga ini dijanjikan 
kepada hamba-hamba Allah SWT yang bertakwa kepadaNya dan beramal soleh 
dengan sentiasa melaksanakan segala perintah dan meninggalkan segala 




1.5.3 Mafatih al-Ghayb 
Kitab Mafatih al-Ghayb terdiri daripada lapan jilid besar dan ia juga dikenali dengan 
nama Tafsir al-Kabir.
50
 Terdapat beberapa pandangan ulama berkenaan kitab ini. 
Pertama, dari Ibn Taimiyah yang mengatakan bahawa „terdapat semua ilmu di dalam 
Tafsir al-Kabir kecuali tafsir‟ (fihi kullu shay’ illa tafsir).51 Kedua, dari al-Subki 
yang menjelaskan bahawa „terdapat semua ilmu di dalam Tafsir al-Kabir bersama 
tafsir‟ (fihi kullu shay’ ma‘a tafsir).52 Pandangan kedua ini turut disokong oleh Fath 
Allah Khalif.
53
 Manakala Tash Kubra Zadah pula mengatakan bahawa jika diteliti 
pada tafsiran al-Razi dalam Tafsir al-Kabir, maka akan didapati terdapat banyak 
huraian yang menyentuh perkara-perkara zawqiyah.
54
 Ini kerana beliau mula 
                                                 
49 M. Ali Chasan Umar (t.t.), Syurga dan Keni’matannya digali dari al-Qur’an dan hadits, Singapore: Alharamain, h. 9 
50 Manna„ al-Qattan (1996), Mabahith fi ‘Ulum al-Qur’an, c. 31, Beirut: Mu‟assasah al-Risalah, h. 367. Selepas ini disebut 
sebagai Mabahith. Lihat juga al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, j. 1. h. 206. Namun, kitab Mafatih al-Ghayb cetakan Dar 
al-Fikr, Beirut (1994) disusun dalam 32 juzuk yang dijilidkan dalam 17 jilid berserta satu jilid indeks. Cetakan ini menjadi 
rujukan utama penulis dalam kertas kerja ini. Di samping itu, kitab Mafatih al-Ghayb cetakan Dar al-Kutub al-„Ilmiyah, Beirut 
(2000) juga dirujuk ekoran kehilangan jilid ke-16 cetakan Dar al-Fikr dan kesukaran mendapatkannya di beberapa buah 
perpustakaan di Universiti tempatan. Oleh yang demikian untuk rujukan jilid ke-16, penulis akan merujuk kepada cetakan Dar 
al-Kutub al-„Ilmiyah. Hanya terdapat perbezaan halaman yang sedikit sahaja di antara kedua-dua cetakan ini. 
51 Dipetik daripada Fath Allah Khalif, Fakhr al-Din al-Razi, h. 41 & al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, j. 1. h. 210. Lihat 
juga Manna„al-Qattan iaitu penulis kitab Mabahith fi ‘Ulum al-Qur’an menjelaskan bahawa Mafatih al-Ghayb telah hilang 
kepentingannya sebagai sebuah kitab tafsir kerana kebanyakan tafsiran al-Razi adalah huraian yang tidak berkenaan dengan 
ilmu tafsir seperti hurian yang meleret dan menyentuh ilmu „matematik‟ (al-riyadiyah), ilmu „fizik‟ (al-tabi‘iyyah), ilmu 
„astronomi‟ (al-falakiyah), ilmu falsafah, perbahasan mengenai ketuhanan yang menggunakan metode pendalilan „golongan 
falsafah‟ (al-falasifah al-‘aqliyah) dan huraian mazhab-mazhab fiqh. Manna„ al-Qattan, Mabahith, h. 368. 
52 Dipetik daripada Fath Allah Khalif, Fakhr al-Din al-Razi, h. 41. 
53 Fath Allah Khalif, Fakhr al-Din al-Razi, h. 41. 
54 Zawqiyah berasal dari perkataan zawq. Dari sudut bahasa ia bermaskud „mengetahui hakikat sesuatu setelah merasainya‟ 
(ikhtibar al-shay’ min jihhah ta‘attum). Namun menurut ibn „Arabi, al-zawq di sisi golongan sufi „merupakan jalan atau cara 
bagi mengetahui sesuatu, di mana hakikat sesuatu perkara (yang hanya diketahui melalui al-zawq) itu tidak akan dapat diketahui 
kecuali melalui cara merasainya‟(tariq al-‘irfan, wa haithu la yumkin ma‘rifah ma yuntajju ‘an al-zawq illa bi al-zawq). Para 
ulama Tasawuf juga membahagikan al-zawq kepada dua iaitu zawq khayali dan zawq ‘aqli. Lihat huraian lanjut dalam Su„ad al-
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mengarang kitab tafsir tersebut setelah beliau melibatkan diri dalam bidang kesufian 
dan setelah beliau menjadi ahl al-mushahadah.
55
 
Berkaitan penulisan kitab tafsir tersebut pula, terdapat beberapa pandangan 
yang mengatakan bahawa al-Razi tidak sempat menyempurnakannya dan juga 
pandangan yang mengatakan bahawa ia merupakan karya al-Razi sepenuhnya. Al-
Dhahabi menukilkan beberapa pandangan antaranya dari Ibn Hajar al-„Asqalani 
dalam karyanya al-Durar al-Kaminah bahawa al-Razi tidak menyempurnakan 
karyanya iaitu Mafatih al-Ghayb, di mana beliau hanya sempat mentafsir ayat al-
Qur‟an sehingga Surah al-Anbiya’ sahaja. Kemudian disambung oleh Shihab al-Din 
al-Khawbi al-Dimashqi (m. 639 H.), namun beliau juga tidak sempat mentafsirkan 
keseluruhannya. Seterusnya disambung pula tafsirannya oleh Najm al-Din al-Qamuli 
(m. 727 H.) sehingga selesai keseluruhan al-Qur‟an.56 
Namun terdapat pandangan yang lain dari Muhsin „Abd al-Hamid57 yang 
mengatakan bahawa karya Mafatih al-Ghayb merupakan hasil tafsiran al-Razi 
sepenuhnya. Beliau mengatakan sedemikian setelah beliau membaca dan meneliti 
keseluruhan kitab tersebut dan mendapati bahawa tidak terdapat sebarang ibarat dan 
tafsiran dari individu lain di dalam Mafatih al-Ghayb melainkan „komen‟ (ta’liq) 
                                                                                                                                          
Hakim (1981), al-Mu‘jam al-Sufi al-Hikmah fi Hudud al-Kalimah, Lubnan: Dandarah li al-Taba„ah wa al-Nashr, h. 492-494. 
Selepas ini disebut sebagai al-Mu‘jam al-Sufi. 
55 Dipetik daripada Fath Allah Khalif, Fakhr al-Din al-Razi, h. 41. Al-Mushahadah dari segi bahasa bererti melihat. Menurut 
ibn „Arabi al-mushahadah merupakan salah satu bentuk futuh yang diberikan kepada golongan sufi yang bermujahadah. Beliau 
juga menjelaskan bahawa pengertian al-mushahadah dari satu golongan sufi bermaksud „melihat sesuatu dengan dihadirkan 
dalil-dalil yang menjurus kepada tauhid kepada Allah dan penglihatan pada sesuatu itu dan hakikat tersebut adalah dengan 
yakin tanpa syak‟ (ru’yah al-ashya’ bi dala’il al-tawhid wa ru’yatuhu fi al-ashya’ wa haqiqatiha al-yaqin min ghayr shak). 
Terdapat juga perbahasan ulama sufi berkaitan istilah diantara mushahadah dan ru’yah dan kashaf serta jenis-jenis 
mushahadah. Su„ad al-Hakim, al-Mu‘jam al-Sufi, h. 662-667.  
56 Al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, j. 1. h. 207-208. 
57 Muhsin „Abd al-Hamid telah membentangkan tesis Ph.D beliau pada hari Ahad 25-6-1972 di Kuliah Sastera di Universiti 
Kaherah dengan anugerah al-Sharf al-Ula. 
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dari pelajar al-Razi yang disandarkan pada matan ataupun yang ditulis pada „huraian 
kepada tafsiran‟ (hashiyah) Mafatih al-Ghayb.58 
Beliau juga menyatakan bahawa al-Razi mentafsir ayat-ayat al-Qur‟an tanpa 
mengikut turutan surah-surah yang terdapat dalam al-Qur‟an. Beliau terlebih dahulu 
mentafsir sebahagian surah-surah yang terakhir berbanding surah-surah yang awal. 
Ini dapat dilihat pada helaian akhir tafsiran beliau pada sesuatu surah di mana 
terdapat catatan tarikh penyempurnaan tafsiran tersebut.
59
 Dr. Muhsin „Abd al-
Hamid juga menjelaskan bahawa Dr „Ali Muhammad Hasan al-„Amari dalam 
karyanya al-Imam Fakhr al-Din al-Razi Hayatuhu wa Atharuhu turut berpandangan 




Ini menjelaskan bahawa Mafatih al-Ghayb merupakan hasil tafsiran al-Razi 
sepenuhnya. Penulis turut cenderung kepada pandangan ini kerana tokoh yang 
menyatakan sedemikian iaitu Muhsin „Abd Hamid telah membaca, mengkaji dan 
meneliti setiap kupasan al-Razi dalam kitab tersebut sama ada dari sudut manhaj 
tafsiran, gaya bahasa dan kronologi penulisan kitab tersebut.  
 
1.6 SKOP KAJIAN 
Kajian ini tertumpu kepada lafaz jannah, jannatan, jannat dan lafaz-lafaz yang 
membawa pengertian syurga seperti al-Firdaus, ’Adn, al-Na’im, al-Khuld, al-
Ma’wa, al-‘Aliyah, Dar al-Salam, Dar al-Muqamah, Dar al-Qarar, Dar al-Akhirah, 
                                                 
58 Untuk maklumat lanjut, sila lihat Muhsin „Abd al-Hamid (1974), al-Razi Mufassiran, Baghdad: Dar al-Hurriyah li al-Tab„ah, 
h. 55-64. Selepas ini disebut sebagai al-Razi Mufassiran.  
59 Ibid. h. 55-64. 
60 Dipetik dari Ibid. h. 54. 
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Raudah, al-Husna dan Ghurfah yang terdapat dalam ayat-ayat al-Qur‟an. Pemilihan 
lafaz-lafaz tersebut adalah berdasarkan klasifikasi yang telah disusun oleh 
Muhammad Khalil „Aitani.61 Di samping itu, ayat-ayat yang berkaitan dengan 
syurga seperti ayat-ayat yang menerangkan tentang sungai-sungai di syurga, pohon-
pohon, makanan dan minuman di syurga dan lain-lain yang menyentuh tentang 
kenikmatan syurga dan penghuninya juga akan dirujuk bagi melengkapkan 
perbahasan ini. Kesemua tafsiran ayat-ayat tersebut akan dirujuk dalam kitab 
Mafatih al-Ghayb.  
Seterusnya, penulis juga akan cuba membandingkan huraian al-Razi tentang 
ayat-ayat tersebut dengan huraian empat orang mufassir yang lain. Dua daripadanya 
merupakan mufassir bi al-ma’thur62 iaitu al-Tabari63 dan Ibn Kathir.64 Manakala dua 
lagi merupakan mufassir bi al-ra’yi65 iaitu al-Baydawi66 dan al-Alusi.67  
Selain itu, penulis juga akan melihat pandangan mutakallimin khususnya 
golongan Asha„irah dan Muktazilah terhadap isu-isu berkaitan syurga yang menjadi 
polemik perbahasan di kalangan mereka. Antara isu-isu tersebut ialah adakah syurga 
telah dicipta sekarang? Adakah syurga dan penghuninya kekal? Adakah orang fasik 
                                                 
61 Muhammad Khalil „Aitani ) 2000), al-Mu‘jam al-Mufassal li Mawadi‘ al-Qur’an al-Munazzal, Beirut: Dar al-Ma„rifah, h. 34-
36. Selepas ini disebut sebagai al-Mu‘jam. 
62 Tafsir bi al-ma’thur merupakan tafsiran yang mengandungi penjelasan dan kupasan tentang maksud ayat-ayat al-Qur‟an 
bersumberkan dari ayat al-Qur‟an sendiri, nukilan-nukilan huraian dari Nabi Muhammad s.a.w., para sahabat dan tabi„in. Lihat 
al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, j. 1. h. 112. 
63 Abu Ja„far Muhammad bin Jarir bin Yazid bin Kathir bin Ghalib al-Tabari (m. 310 H). Karya tafsir beliau ialah Jami‘ al-
Bayan fi Tafsir al-Qur’an. Karya ini akan dirujuk untuk perbandingan dalam kajian ini. Lihat al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-
Mufassirun, j. 1. h. 147.  
64 „Imad al-Din Abu Fida‟ Isma„il bin „Amru bin Kathir bin daw„ bin Kathir. Karya tafsir beliau ialah Tafsir al-Qur’an al-
‘Azim. Karya ini akan dirujuk untuk perbandingan dalam kajian ini. Lihat al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, j. 1. h. 173.  
65 Tafsir bi al-ra’yi merupakan tafsiran ayat-ayat al-Qur‟an bersumberkan ijtihad selepas mufassir bi al-ra’yi ini memahami dan 
menguasai Bahasa Arab dan kaedah pertuturannya, lafaz-lafaz Arab dan cara pendalilannya, asbab al-nuzul, nasakh dan 
mansukh ayat al-Qur‟an dan lain-lain yang berfungsi sebagai alat bagi membantu mufassir untuk mengupas ayat-ayat al-Qur‟an 
dengan jalan ijtihad. Lihat al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, j. 1. h. 183. 
66 Nasir al-Din Abu Khayr „Abd Allah bin „Amru bin Muhammad bin „Ali al-Baydawi. Karya tafsir beliau ialah Anwar al-
Tanzil wa Asrar al-Ta’wil. Karya ini akan dirujuk untuk perbandingan dalam kajian ini. Lihat al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-
Mufassirun, j. 1. h. 211.  
67 Shihab al-Din al-Sayyid Muhammad Afandi al-Alusi. Karya tafsir beliau ialah Ruh al-Ma‘ani fi Tafsir al-Qur’an al-‘Azim 
wa al-Sab‘ al-Mathani. Karya ini akan dirujuk untuk perbandingan dalam kajian ini. Lihat al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-
Mufassirun, j. 1. h. 250.  
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dapat memasuki syurga? Penulis akan membentangkan pandangan Asha„irah 
berpaksikan pandangan al-Razi sebagai pandangan utama bagi mewakili Asha‟irah 
dan membandingkan dengan pandangan golongan Muktazilah. 
Secara umumnya, kajian ini akan memfokuskan kepada isu-isu berkaitan 
definisi syurga, nama-nama syurga, sifat-sifat syurga, kenikmatan syurga, penghuni 
syurga dan isu-isu berkaitan syurga yang menjadi perbahasan di kalangan 
mutakallimin. 
 
1.7 KAJIAN TERDAHULU 
Terdapat beberapa kajian berbentuk tesis dan disertasi berkenaan al-Razi dan 
kitabnya Mafatih al-Ghayb, antaranya: 
1. Kajian Ph.D oleh „Abidin al-Sayyid „Abd Allah „Abd al-Halim68 bertajuk al-
Naz‘ah al-‘Aqliyah ‘Ind Fakhr al-Din al-Razi fi al-‘Ulum al-Diniyah. Kajian 
ini mengupas tentang kecenderungan akal dalam perbahasan berkaitan 
disiplin ilmu fiqh, ilmu kalam dan ilmu-ilmu keagamaan lain menurut al-
Razi. 
2. Kajian Ph.D oleh Hanapi bin Hj Mohd Nor69 bertajuk Pemikiran Fakhr al-
Din al-Razi Tentang Ilmu dan Hubungannya Dengan Kesejahteraan Sosial. 
Kajian ini menyentuh berkaitan epistemologi ilmu dan kaitannya dengan 
keharmonian sosial. 
                                                 
68 „Abidin al-Sayyid „Abd al-Lah „Abd al-Halim (1995), al-Naz‘ah al-‘Aqliyah ‘Ind Fakhr al-Din al-Razi fi al-‘Ulum al-
Diniyah. (Ph.D, Universiti Janub al-Wadi) 
69 Hanapi bin Hj Mohd Nor (2000), Pemikiran Fakhr al-Din al-Razi Tentang Ilmu dan Hubungannya Dengan Kesejahteraan 
Sosial, (Ph.D, Universiti Malaya). 
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3. Kajian Ph.D oleh Aswadi70 bertajuk Konsep Syifa’ Dalam Tafsir Mafatih al-
Ghayb karya Fakhruddin al-Razi. Kajian ini memfokuskan tentang konsep 
„penyembuhan‟ (syifa’) menurut pandangan al-Razi. Hasil dari kajian ini, 
penulis mendapati bahawa hanya enam kali lafaz Syifa’ yang terdapat dalam 
al-Qur‟an dan Syifa’ tersebut diklasifikasikan kepada tiga iaitu penyembuhan 
berkaitan penyakit jasmani, gangguan spiritual dan pembaikan diri bagi 
mencapai kesempurnaan hidup zahir dan batin sebagai khalifah Allah SWT.  
4. Kajian Ph.D oleh Farouk Muhammad „Arif Hasan71 bertajuk al-Ittijah al-
Fiqhi fi Tafsir al-Razi. Kajian ini melihat pendekatan fiqh dalam pentafsiran 
al-Razi. Pengkaji mendapati tafsir Mafatih al-Ghayb mempunyai ciri-ciri 
khusus dari sudut kaedah pentafsiran ayat-ayat hukum. Hujah-hujahnya 
adalah berasaskan kepada ilmu-ilmu al-Qur‟an seperti asbab al-nuzul, bacaan 
qira’at yang mutawatirah untuk mengisbatkan hukum-hukum tertentu. 
Pandangan keempat-empat mazhab dan yang lain diambil dan dirai manakala 
ketaksuban kepada mazhab-mazhab tertentu pula ditolak dan ia kelihatan 
lebih cenderung kepada pendapat yang bercorak umum. 
5. Kajian Ph.D oleh Ahmad Dimyati72 bertajuk Klarifikasi Ayat-ayat al-Qur’an 
yang terkesan kontradiktif: Kajian terhadap Tafsir Mafatih al-Ghayb karya 
Imam ar-Razi. Kajian ini membahaskan berkenaan pandangan al-Razi dalam 
menangani permasalahan tentang ayat-ayat al-Qur‟an yang pada zahirnya 
didapati „bertentangan‟ (tanaqud) dan hasil kajian mendapati bahawa tiada 
pertentangan di antara ayat-ayat suci al-Qur‟an. Walaupun pada zahirnya 
kelihatan terdapat tanaqud, namun ianya dapat ditangani oleh para mufassir, 
                                                 
70 Aswadi (2007), Konsep Syifa’ Dalam Tafsir Mafatih al-Ghayb karya Fakhruddin al-Razi, (PhD, Universitas Islam Negeri 
(UIN) Syarif Hidayatullah Jakarta) 
71 Farouk Muhammad Arif Hasan (2010) al-Ittijah al-Fiqhi fi Tafsir al-Razi, (Ph.D, Universiti Malaya). 
72 Ahmad Dimyati, Klarifikasi Ayat-ayat al-Qur’an yang terkesan kontradiktif: Kajian terhadap Tafsir Mafatih al-Ghayb karya 
Imam ar-Razi, (PhD, Universitas Islam Negeri (UIN) Syarif Hidayatullah Jakarta). 
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antaranya ialah al-Razi dengan mengemukakan hujah-hujahnya sendiri 
ataupun dengan menukilkan hujah-hujah dari mufassir sebelumnya. 
6. Kajian Sarjana oleh Shalahudin Kafrawi73 bertajuk Fakhr al-Din al-Razi’s 
Methodology In Interpreting The Qur’an. Kajian ini menyentuh berkenaan 
manhaj al-Razi dalam mentafsirkan ayat-ayat al-Qur‟an dan hasil kajian ini 
mendapati bahawa al-Razi turut menggunakan kaedah rasional ketika 
mentafsirkan ayat-ayat al-Quran. Kajian ini juga menjelaskan bahawa al-Razi 
dapat mengupas sesuatu persoalan yang terdapat dalam satu-satu ayat dengan 
terperinci dan komprehensif melalui pembahagian sesuatu kupasan kepada 
beberapa masalah dengan menggunakan isitilah seperti mas’alah, su’al, 
bahth, qawl, ihtimal dan riwayah. Beliau juga tidak mengetepikan huraian 
mengenai asbab al-Nuzul dan juga menekankan kupasan berkenaan ayat-ayat 
muhkamat dan mutashabihat. 
7. Kajian Sarjana oleh Najat Sa„d Ahmad Jad al-Rab74 yang bertajuk Mafhum 
al-Sa‘adah Bayn Ibn Sina wa Fakhr al-Din al-Razi. Kajian ini menyentuh 
persoalan kebahagiaan menurut Ibn Sina dan Fakhr al-Din al-Razi dari sudut 
maksud kebahagiaan, klasifikasinya, jalan-jalan mendapatkannya, hubungan 
antara kebahagiaan dengan kebaikan, kaitan antara kebahagiaan dengan 
kelazatan dan hubungan antara kebahagiaan dengan „pengetahuan‟ 
(ma‘rifah).  
8. Kajian Sarjana oleh Siti Norzidah Abd Basir75 bertajuk Analisa ayat-ayat 
Mutashabihat di dalam kitab Tafsir al-Kabir Karangan al-Imam Fakhr al-
                                                 
73 Shalahudin Kafrawi (1998), Fakhr al-Din al-Razi’s MethodologyIn Interpreting The Qur’an, (Master of Arts, McGill 
University). 
74 Najat Sa„d Ahmad Jad al-Rab (2003), Mafhum al-Sa‘adah Bayn Ibn Sina wa Fakhr al-Din al-Razi, (Disertasi Sarjana, 
Universiti Almania) 
75 Siti Norzidah Abd Basir (2003), Analisa ayat-ayat mutashabihat di dalam kitab Tafsir al-Kabir karangan al-Imam Fakhr al-
Din al-Razi, (Disertasi Sarjana, Universiti Kebangsaan Malaysia). 
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Din al-Razi. Kajian ini tertumpu kepada ayat-ayat mutashabihat di dalam al-
Qur‟an menurut pandangan al-Razi.  
9. Kajian Sarjana oleh Ahmad Nazri bin Zainol76 bertajuk Tafsiran Ayat-ayat 
Sifat: Perbandingan antara Fakhr al-Din al-Razi dan Ibn Taymiyyah. Kajian 
ini menyentuh berkenaan metodologi al-Razi dan Ibn Taymiyyah dalam 
karya masing-masing ketika membahaskan mengenai ayat-ayat sifat.  
Selain itu, terdapat juga beberapa artikel dan yang membicarakan berkaitan 
al-Razi, antaranya: 
1. Artikel tulisan Frank Griffel77 yang bertajuk On Fakhr al-Din al-Razi Life 
and The Patronage He Received.  
2. Artikel oleh Shalahudin Kafrawi78 yang bertajuk The Nation of Necessery 
Being in Fakhr al-Din al-Razi’s Philosophical Theology. 
3. Artikel oleh Mohd Fauzi bin Hamat79 yang bertajuk Mantik Aristotle Dalam 
Karya Ulama: Satu Analisis Terhadap Beberapa Bahan Penulisan al-Imam 
Fakhr al-Din al-Razi. 
4. Kertas kerja oleh Mohd Farid Mohd Shahran80 bertajuk Asas-asas Akliyah 
dalam Teologi Islam: Analisa Terhadap Beberapa Pemikiran Kalam 
Fakhr al-Din al-Razi. 
                                                 
76 Ahmad Nazri bin Zainol (2010), Tafsiran Ayat-ayat Sifat: Perbandingan antara Fakhr al-Din al-Razi dan Ibn Taymiyyah. 
(Disertasi Sarjana, Universiti Malaya) 
77 Frank Griffel “On Fakhr al-Din al-Razi Life and The Patronage He Received”, Journal of Islamic Studies, Bil 18: 3, 2007, h. 
313-344. 
78 Shalahudin Kafrawi, “The Nation of Necessery Being in Fakhr al-Din al-Razi‟s Philosophical Theology”, Islam and Christian 
– Muslim Relations, Bil. 15: 1, Januari 2004, h. 125-133. 
79 Mohd Fauzi bin Hamat “Mantik Aristotle Dalam Karya Ulama: Satu Analisis Terhadap Beberapa Bahan Penulisan al-Imam 
Fakhr al-Din al-Razi”. Jurnal Usuluddin, Bil. 11, Julai 2000, h. 1- 12.  
80 Kertas kerja ini d ibentang dalam Seminar Sains dan Teknologi dalam Tamadun Islam, anjuran ASASI pada 21 Febuari 2009, 
betempat di UIAM. 
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Kesemua artikel di atas membincangkan tentang biografi dan pemikiran al-
Razi berkaitan ilmu kalam tanpa menyentuh berkenaan persoalan Sam‘iyyat. 
Di samping itu, terdapat beberapa buah buku yang ditulis sama ada berkaitan 
dengan al-Razi dan syurga, antaranya: 
1. Buku tulisan Dr Muhsin Abd al-Hamid81 bertajuk al-Razi Mufassiran. Buku 
ini menyentuh tentang ketokohan al-Razi sebagai seorang mufassir dengan 
melihat sumber dan manhaj al-Razi dalam mentasirkan ayat-ayat al-Qur‟an 
serta penilaian terhadap kitabnya (Mafatih al-Ghayb) di kalangan mufassir 
yang datang selepas beliau. 
2. Buku tulisan Dr Muhammad al-„Arabi Bu„zizi82 yang membahaskan 
mengenai pemikiran al-Razi berkaitan epistemologi ilmu yang merupakan 
salah satu cabang disiplin ilmu falsafah. 
3. Buku siri penerbitan Ta‟dib Islami oleh Farid Shahran.83 Dalam buku ini, 
penulis turut mengketengahkan analisa secara ringkas pemikiran al-Razi 
mengenai aspek ketanzihan ketuhanan di samping mengkaji hujah-hujah 
beliau mengenai persoalan tashbih dan peranan ta’wil dalam memberi 
jawapan kepada persoalan tersebut. 
4. Karya Dr al-Sayyid al-Jamili84 bertajuk Ghayah al-Munnah fi Na‘im al-
Jannah yang membicarakan tentang sifat-sifat penghuni syurga di dunia 
seperti yang digambarkan al-Qur‟an, sifat-sifat syurga dan kenikmatannya. 
5. Karya Mahir Ahmad al-Sufi85 (2004) berjudul Mausu‘at al-Akhirat, Janan 
al-Khuld Na‘imuha wa Qusuruha wa Hurruha yang membahaskan nama-
                                                 
81 Muhsin Abd al-Hamid (1974), al-Razi Mufassiran, Baghdad: Dar al-Hurriyah li al-Taba„ah. Buku ini merupakan hasil tesis 
Doktor Falsafah yang bentangkan di Kuliah al-Adab, Universiti Kaherah pada 1972. 
82 Muhammad al-„Arabi Bu„zizi (1999), Nazariyyah al-Ma‘rifah ‘Ind al-Razi min Khilal Tafsirih, Beirut: Dar al-Fikr al-„Arabi. 
83 Farid Shahran (2008), Isu-isu Dalam Pemikiran Islam, Kuala Lumpur: Angkatan Belia Islam Malaysia. 
84 Dr al-Sayyid al-Jamili (1994), Ghayah al-Munnah fi Na’im al-Jannah. 
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nama syurga, sifat-sifat dan kenikmatannya dengan mendatangkan dalil-dalil 
daripada al-Qur‟an dan al-Hadith serta huraian.  
6. Karya Abd al-Malik bin Habib al-Silmi al-Qurtubi berjudul Kitab Wasf al-
Firdaus karangan; Ibn Qayyim al-Jauzi berjudul Hadi al-Arwah ila Bilad al-
Afrah; Wahid Abd al-Salam Bali kitab berjudul Wasf al-Jannah wa al- Nar 
min Sahih al-Akhbar. Karya-karya ini menceritakan tentang syurga dan 
neraka berdasarkan hadith-hadith Nabi Muhammad s.a.w. 
Berdasarkan kepada tinjauan terhadap kajian-kajian terdahulu dan karya-
karya di atas, penulis mendapati bahawa penemuan kajian berkaitan al-Razi dan 
Mafatih al-Ghayb adalah berkisar berkenaan metodologi pentafsiran al-Qur‟an 
menurut beliau yang merangkumi manhaj pentafsiran ayat-ayat mutashabihat, 
penyelesaian al-Razi terhadap ayat-ayat yang kelihatan tanaqud pada literalnya, 
konsep al-shifa’ dan epistemologi ilmu (al-nazariah al-ma‘rifah) menurut beliau.  
Berkaitan kitab-kitab yang membahaskan tentang syurga pula, penulis 
mendapati bahawa perbahasan tentang syurga hanyalah secara umum berdasarkan al-
Qur‟an, Hadith dan pandangan ulama tanpa memfokuskan kepada satu pemikiran 
tokoh mufassir yang khusus. Begitu juga tulisan-tulisan berkaitan al-Razi, ia lebih 
bersifat komprehensif tentang ketokohan beliau dalam pelbagai disiplin ilmu seperti 
ilmu kalam, tafsir dan falsafah.  
Penulis mendapati bahawa tiada kajian secara khusus yang dilakukan oleh 
para sarjana berkenaan pandangan al-Razi mengenai syurga. Begitu juga karya-karya 
ilmu kalam beliau, tiada perbincangan yang khusus menurut al-Razi berkaitan 
syurga. Justeru, penulis merasakan kajian ini amat penting dan ia merupakan satu 
                                                                                                                                          
85 Mahir Ahmad al-Sufi (2004), Mausu’at al-Akhirat, Janan al-Khuld Na’imuha wa Qusuruha wa Hurruh. 
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kajian baru yang perlu dilakukan bagi memberi gambaran berkaitan syurga menurut 
al-Razi berdasarkan tafsiran beliau terhadap ayat-ayat berkaitan syurga dalam 
Mafatih al-Ghayb, di samping menghasilkan satu dapatan yang khusus berkenaan 
syurga menurut seorang ulama kalam yang juga merupakan seorang mufassir yang 
unggul. 
 
1.8 METODOLOGI KAJIAN 
Kajian ini merupakan kajian perpustakaan atau library research. Oleh itu, penulis 
akan akan menggunakan dua metode bagi mempastikan bahawa segala maklumat 
yang terkumpul adalah tepat dan bersesuaian dengan kajian. Pertama; metode 
pengumpulan data. Kedua; Analisa data. 
 
1.8.1 Metode Pengumpulan Data. 
Bersesuaian dengan kajian perpustakaan yang dilakukan dalam penulisan ini, penulis 
menggunakan metode dokumentasi di mana dokumen-dokumen yang berbentuk 
bahan-bahan bertulis seperti disertasi ilmiah, kertas kerja, buku, kamus, dan 
ensiklopedia yang berkaitan dengan penulisan ini akan dirujuk bagi mendapatkan 
fakta-fakta yang tepat berkaitan bibliografi al-Razi, latar belakang kitab Mafatih al-
Ghayb, pandangan ulama kalam tentang syurga seperti al-Tahawi, Abu al-Hasan al-
Ash„ari, Ibrahim al-Laqqani dan lain-lain berdasarkan karya-karya mereka atau 
syarh kepada tulisan mereka seperti Mukhtasar Syarh ‘Aqidah al-Tahawiah, al-
Ibanah ‘an Usul al-Diyanah, Jawharah al-Tawhid dan lain-lain.  
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Begitu juga tafsiran mufassir lain berkaitan ayat-ayat syurga, antara kitab 
tafsir yang akan dirujuk ialah Jami‘ al-Bayan fi Tafsir al-Qur’an karya al-Tabari, 
Tafsir al-Qur’an al-‘Azim karya Ibn Kathir, Anwar al-Tanzil wa Asrar al-Ta’wil 
karya al-Baydawi dan Ruh al-Ma‘ani fi Tafsir al-Qur’an al-‘Azim wa al-Sab‘ al 
Mathani karya al-Alusi. Namun begitu, kitab tafsir yang lain juga akan dirujuk. 
Selain itu, pemikiran al-Razi tentang perkara tersebut juga dirujuk pada karya ilmu 
kalam beliau seperti Kitab Ma‘alim Usul al-Din, al-Matalib al-‘Aliah min al-‘Ilm al-
Uluhiyah, al-Arba‘in fi Usul al-Din, al-Masa’il al-Khamsun fi Usul al-Din dan lain-
lain. 
 
1.8.2 Metode Analisa Data 
Berdasarkan kajian ini yang berbentuk kualitatif, penulis akan menggunakan tiga 
metode utama analisis iaitu metode induktif, metode deduktif dan metode 
komparatif. 
Metode induktif ialah satu pola berfikir untuk membuktikan hal-hal yang 
bersifat khusus kepada hal-hal yang bersifat umum.
86
 Penulis menggunakan metode 
ini dalam menganalisis data-data bagi memperlihatkan pandangan ulama kalam dan 
para mufassir tentang isu-isu syurga yang terdiri dari kewujudannya, nama-nama, 
sifat-sifat, penghuninya dan lain-lain. Penulis mengaplikasikan metode ini dalam 
huraian bab dua, bab tiga dan bab empat apabila terdapat pelbagai pendapat dan 
pandangan dalam perbahasan setiap bab di atas sehingga memerlukan satu 
kesimpulan yang tepat dan padat. 
                                                 
86 Imam Barnadib (1982), Arti dan Metode Sejarah Pendidikan. Yogjakarta: T.P., h. 52. 
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Sementara, metode deduktif pula adalah satu cara untuk menganalisis data-
data melalui pola berfikir yang mencari pembuktian dari hal-hal yang bersifat umum 
untuk mencapai dalil-dalil yang bersifat khusus.
87
 Kaedah ini digunakan oleh penulis 
ketika membahaskan pemikiran al-Razi tentang syurga dalam bab dua, bab tiga dan 
bab empat. Ini kerana penulis akan membuat analisis secara tidak langsung dan 
ringkas dalam setiap bab tersebut. 
Manakala metode komparatif pula ialah cara membuat kesimpulan dengan 
membandingkan segala data yang diperoleh.
88
 Metode ini penulis gunakan ketika 
membuat perbandingan pemikiran beliau tentang syurga dengan tokoh mufassir dan 
beberapa tokoh mutakallimin sepertimana yang dinyatakan dalam penjelasan skop 
kajian di atas. Metode ini juga turut digunakan oleh penulis secara tidak langsung 
dalam bab dua, bab tiga dan bab empat dari kajian ini. 
 
1.9 SUSUNAN PENULISAN 
Bagi memudahkan pembaca memahami data-data dan laporan kajian yang 
dikemukakan, penulis menyusun kajian ini kepada lima bab utama. Bab pertama 
dalam kajian ini merangkumi beberapa bahagian yang terdiri dari latar belakang 
kajian, permasalahan kajian, objektif kajian, kepentingan kajian, pengertian tajuk, 
skop kajian, kajian terdahulu, metodologi kajian dan susunan penulisan. Dalam bab 
ini, penulis menerangkan biografi al-Razi secara ringkas bagi melihat suasana dan 
latar belakang kehidupan yang membentuk pemikiran beliau. Begitu juga karya 
                                                 
87 Ibid., h. 52. 
88 Gerald S. Freeman dan C. S. Clarence (1970), Social Research and Social Policy. New Jersey: T.P., h. 79. 
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beliau iaitu Mafatih al-Ghayb, yang merupakan rujukan utama kajian ini turut 
disentuh secara ringkas sahaja.  
Pada bab kedua, penulis membahaskan pandangan al-Razi berkenaan nama-
nama syurga berdasarkan Mafatih al-Ghayb. Bab ini dibahagikan kepada tiga 
bahagian iaitu konsep syurga, nama-nama syurga dan pandangan al-Razi mengenai 
nama-nama syurga. Pada bahagian pertama, penulis mengemukakan penjelasan 
mengenai definisi al-jannah dari segi bahasa dan istilah. Pada bahagian kedua pula, 
penulis membahaskan nama-nama syurga menurut pandangan ulama kalam termasuk 
al-Razi secara umum. Manakala dalam bahagian ketiga pula, penulis menyenarai dan 
menghuraikan nama-nama syurga menurut al-Razi secara khusus dan ia 
diklasifikasikan kepada dua. Pertama; nama-nama khas bagi syurga iaitu al-Firdaus, 
‘Adn, al-Khuld, al-Na‘im, al-Ma’wa, ‘Aliah, dar al-Salam, dar al-Muqamah dan dar 
al-Qarar. Kedua; lafaz-lafaz yang membawa pengertian syurga seperti Raudah, dar 
al-Akhirah dan al-Husna dan al-Ghurfah. Penulis juga turut membandingkan 
pandangan al-Razi tersebut dengan pandangan al-Tabari, al-Baydawi, Ibn Kathir dan 
al-Alusi bagi melihat persamaan dan perbezaan pandangan di kalangan mereka. 
Seterusnya, dalam bab ketiga penulis mengupas pemikiran al-Razi berkaitan 
sifat-sifat syurga yang juga dibahagikan kepada tiga bahagian. Pertama; sifat-sifat 
umum syurga yang merangkumi perbincangan tentang lokasi syurga, keluasan 
syurga, syurga didekatkan kepada penghuninya, syurga merupakan tempat rehat yang 
teduh dan nyaman dan syurga merupakan tempat yang terbaik. Kedua; kenikmatan 
syurga yang membahaskan mengenai bentuk-bentuk kenikmatan syurga seperti 
pohon-pohon syurga, sungai-sungai syurga, makanan dan minuman syurga, rezeki di 
syurga, pemakaian penghuni syurga, katil dan tilam di syurga, bidadari syurga, 
pelayan-pelayan muda dan juga istana syurga. Ketiga; isu-isu berkaitan syurga dan 
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sifat-sifatnya yang meliputi persoalan tentang syurga jasmaniyyah dan syurga 
ruhaniyyah, syurga merupakan warisan bagi orang yang beriman, syurga telah 
dicipta, kenikmatan syurga kekal dan bertambah serta syurga Adam dan persoalan 
sekitarnya. Selain dari perbandingan dengan beberapa mufassir terpilih, penulis turut 
meneliti pandangan al-Razi dalam karya ilmu kalam beliau seperti al-Arba‘in fi Usul 
al-Din, Ma‘alim Usul al-Din, dan al-Khamsun fi Usul al-Din bagi melihat 
keselarasan pandangan beliau di samping penolakan terhadap pandangan Muktazilah 
yang bertentangan berkaitan beberapa isu di atas. 
Pada bab yang keempat pula, perbincangan mengenainya terbahagi kepada 
dua bahagian. Pertama; keadaan dan suasana penghuni syurga yang membahaskan 
berkenaan bagaimana penghuni syurga diiring ke syurga secara berkumpulan, ucapan 
salam, pujian dan ungkapan-ungkapan baik di syurga, penghuni syurga bersama 
keluarga mereka yang beriman, penghuni syurga mendapat apa yang dikehendaki, 
penghuni syurga mengecapi kenikmatan syurga sepanjang masa, penghuni syurga 
terselamat dari sebarang mudharat, tingkatan penghuni syurga, penghuni syurga 
mendapat keredhaan Allah SWT dan komunikasi di antara penghuni syurga dan 
penghuni neraka. Kedua; isu-isu berkaitan penghuni syurga yang merangkumi 
perbincangan tentang penghuni syurga dapat memasuki syurga dengan rahmat Allah 
SWT, bahawa pelaku dosa besar atau orang fasik dapat memasuki syurga, Ashab al-
A‘raf, penghuni syurga dapat melihat Allah SWT dan penghuni syurga kekal. 
Sepertimana dalam bab dua dan bab tiga, penulis juga turut membuat perbandingan 
pandangan tersebut di kalangan mufassir terpilih, penelitian terhadap keselarian 
pandangan al-Razi dalam beberapa karya Kalamnya dan juga pandangan beberapa 
ulama kalam seperti Abu Hasan al-Ash„ari dalam karyanya al-Ibanah ‘an Usul al-
Diyanah, Nasir al-Din al-Baydawi dalam karyanya Tawali‘ al-Anwar wa Matali‘ al-
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Anzar dan lain-lain serta penolakan terhadap pandangan Muktazilah dalam beberapa 
isu berkaitan. 
Pada bab terakhir kajian ini iaitu bab yang kelima, penulis  membuat 
kesimpulan umum berdasarkan kajian dan analisis sebagaimana dibicarakan pada 
keseluruhan tesis berkaitan dengan konsep syurga menurut al-Razi. Penulis juga 
turut mengemukakan rumusan dan beberapa saranan bagi menyampaikan manfaat 




2 BAB DUA: NAMA-NAMA SYURGA MENURUT AL-RAZI 
2.1 PENDAHULUAN 
Pada bab ini, dua perkara akan diketengahkan oleh penulis iaitu berkenaan konsep 
syurga dan nama-nama syurga. 
 
2.2 KONSEP ‘SYURGA’ (AL-JANNAH)1 
Dalam huraian mengenai konsep syurga ini, penulis akan menyentuh dua aspek 
penting iaitu berkaitan pengertian al-jannah dari segi bahasa dan dari segi istilah. 
Penulis juga akan membawa beberapa pandangan para ulama berkaitan konsep 
tersebut.  
 
2.2.1 Pengertian al-Jannah dari Segi Bahasa 
Menurut al-Raghib al-Asfahani, perkataan al-jannah adalah merujuk kepada setiap 
„taman‟ (bustan) yang dipenuhi dengan pokok-pokok yang lebat dedaunnya serta 




Ibn Manzur pula berpendapat bahawa kalimah al-jannah bermaksud „taman‟ 
(al-hadiqah). Beliau merujuk kepada pandangan yang mengatakan bahawa menurut 
                                                 
1 Lafaz al-jannah merupakan lafaz yang popular dalam perbahasan mengenai syurga dan konsepnya. Ini kerana selain 
merupakan antara nama-nama syurga, al-jannah merupakan istilah yang paling banyak disebut dalam al-Qur‟an ketika 
membicarakan berkenaan syurga disamping menjadi lafaz yang sering digunakan oleh ulama kalam dalam membahaskan 
berkenaan syurga.  
2 Al-Raghib al-Asfahani (1992), Mufradat Alfaz al-Qur’an, tahqiq: Safwan „Adnan Dawudi, Dimashq: Dar al-Qalam, h. 204. 
Selepas ini disebut sebagai Mufradat. 
34 
percakapan orang „Arab, perkataan al-jannah merujuk kepada taman yang 
mempunyai pokok-pokok seperti kurma dan anggur. Sekiranya tidak terdapat 
pokok-pokok tersebut, ianya hanya disebut al-hadiqah sahaja bukannya al-jannah.
3
 
Seterusnya, menurut Abu Ya„qub al-Sijistani pula, perkataan al-jannat 
merujuk kepada nama taman (bustan) yang suasananya aman dan tenang dengan 
sungai-sungai yang mengalir serta dihiasi dengan pokok-pokok yang berbuah 
berserta haruman yang wangi.
4
 
Di samping itu, jika diperhatikan pada lafaz jannah yang terdapat dalam al-
Qur‟an, ia merujuk kepada taman-taman,5 pokok-pokok,6 dan kebun.7 Namun, tidak 
semua lafaz jannah bermaksud sedemikian, malah hanya sebahagiannya sahaja yang 
membawa maksud dari sudut bahasa sepertimana di atas. 
Berdasarkan nukilan tersebut, lafaz al-jannah adalah merujuk kepada kebun 
dan taman yang mempunyai pohon-pohon tamar dan anggur yang lebat dedaun dan 
berlingkaran dahan-dahannya serta dapat menaungi dan menutupi apa yang terdapat 
di bawahnya. Manakala taman yang tidak menepati ciri-ciri tersebut hanya disebut 
sebagai al-hadiqah atau al-bustan sahaja. Selain itu, ia juga merujuk kepada pokok 
itu sendiri. 
                                                 
3 Ibn Manzur (1956), Lisan al-‘Arab, j. 13, Beirut: Dar al-Sadir, h. 100. 
4  iDad Di epiD Mustafa Ghalib (t.t.), Mafatih al-Ma‘rifah, h. 130. 
5 Lihat al-Qur‟an, Surah al-Shu‘ara’ (26: 57). 
6 Lihat al-Qur‟an, Surah Qaf (50: 9). 
7 Lihat al-Qur‟an, Surah al-Shu‘ara’ (26: 134). 
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2.2.2 Pengertian al-Jannah dari Segi Istilah 
Lafaz al-jannah, jannatan dan jannat, kesemuanya disebut sebanyak 147
8
 kali 
dalam al-Qur‟an. Antaranya pada Surah al-Tawbah (9: 72)9 yang berbunyi:  
                
                 
                     
Bermaksud: Allah SWT menjanjikan orang beriman, lelaki 
dan perempuan (akan beroleh) syurga-syurga yang mengalir 
di bawahnya beberapa sungai, mereka kekal di dalamnya dan 
beroleh tempat-tempat yang baik di syurga „Adn serta 
keredhaan dari Allah SWT yang lebih besar kemuliaannya, 
(balasan) yang demikian itulah kejayaan yang besar. 
Dari sudut istilah, al-jannah digambarkan sebagai suatu kebun yang 
suasananya nyaman,
10
 dihiasi dengan segala kemegahan yang tidak terhitung,
11
 




Al-jannah juga merujuk kepada suatu tempat yang telah disediakan oleh 
Allah SWT bagi hamba-hambaNya yang bertaqwa sebagai ganjaran kepada mereka 
                                                 
8 Mujamma‟ al-Lughah al-„Arabiah (1970), Mu‘jam Alfaz al-Qur’an al-Karim, j.1, c. 2. T.T.P: al-Hay‟ah al-Misriyah al-
„Ammah li al-Ta‟lif wa al-Nashr, h. 224-225. Lihat juga Muhammad Fu‟ad Abd al-Baqi (1364), al-Mu‘jam al-Mufahras li 
Alfaz al-Qur’an al-Karim, al-Qaherah: Dar al-Hadith, h. 180-182. Terdapat juga pandangan yang mengatakan lafaz tersebut 
disebut sebanyak 145 kali di dalam al-Qur‟an, lihat juga Wan Zailan, Pemikiran, h. 37.  
9 Lafaz al-jannah juga boleh dilihat dalam surah-surah yang lain, antaranya pada Surah al-Baqarah (2: 25, 35); Ali ‘Imran (3: 
15, 135, 136, 195, 198); al-Nisa’ (4: 57, 122); al-Ma’idah (5: 12, 65, 85); al-A‘raf (7: 19, 22, 43); al-Tawbah (9: 89, 100); 
Yunus (10: 9); al-Ra‘d (13: 23, 35); Ibrahim (`4: 23); al-Hijr (15: 45); al-Nahl (16: 31); al-Kahf (18: 31, 107); Taha (20: 76) 
dan lain-lain.  
10 Lihat al-Qur‟an, Surah al-Nisa’ (4: 57). 
11 Lihat al-Qur‟an, Surah al-Insan (76: 20). 
12 Lihat al-Qur‟an, Surah al-Nisa’ (4: 57). Lihat juga Cyril Glasse (1999), Ensiklopedi Islam (ringkas) Cyrill Glasse. Ghufron 
A. Mas‟adi (terj.), c. 2. Jakarta: Fajar Interpratama Offset, h. 192. 
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di atas keimanan dan amalan soleh yang mereka lakukan.
13
 Di dalamnya terdapat 
pelbagai kenikmatan yang tidak pernah dilihat oleh mata, tidak pernah didengar oleh 
telinga dan tidak pernah terlintas dalam hati dan fikiran manusia.
14
 
Menurut al-Asfahani, terdapat dua kemungkinan mengapa syurga di alam 
akhirat dinamakan al-jannah, pertama; kerana tempat tersebut mempunyai 
„persamaan‟ (tashbih) dengan syurga iaitu taman-taman di dunia, sekalipun terdapat 
perbezaan antara kedua-duanya. Kedua; kerana kenikmatan syurga tersebut yang 
disembunyikan dari pengetahuan manusia seperti yang dijelaskan oleh al-Qur‟an 
dalam Surah al-Sajdah (32: 17): 
                     
    
Bermaksud: Seseorang pun tidak mengetahui apa yang 
disembunyikan untuk mereka iaitu (pelbagai nikmat) yang 
menyedapkan pandangan mata sebagai balasan terhadap apa 
yang telah mereka kerjakan.
15
 
Pandangan yang sama turut dikemukakan oleh al-Razi yang berpendapat 
bahawa al-jannah merupakan taman yang dipenuhi dengan pepohon kurma dan 
pohon-pohon yang mempunyai banyak dahan-dahan dan dedaunnya serta ia dapat 
menaungi dan melindungi apa yang terdapat di bawahnya. Menurut beliau, al-
                                                 
13 Lihat al-Qur‟an, Surah al-Baqarah (2: 80), Lihat juga Sayyid Sabiq (t.t.). al-Aqa’id al-Islamiyyah, Beirut: Dar al-Fikr, h. 
301. 
14 Hassan Ayub (1994), Tabsit al-‘Aqa’id al-Islamiyyah, c. 6. T.T.P. Dar al-Tauzi‟ wa al-Nashr wa al-Islamiyyah, h. 199. 
Selepas ini disebut sebagai Tabsit. Lihat juga hadith seumpamanya dalam Abu „Abd Allah Muhammad bin Isma‘il bin 
Ibrahim bin al-Mughirah bin Bardizbah al-Bukhari (2000), “Sahih al-Bukhari”, Kitab al-Tafsir, Surah al-Sajdah, Bab Qaulihi 
Fala Ta„lam Nafs ma Ukhfiya lahum min Qurrah A„yun, hadith no. 4779, dalam Mausu‘ah al-Hadith al-Sharif al-Kutub al-
Sittah, cet. 3, Riyad: Dar al-Salam li al-Nashr wa al-Tawzi„, h. 405. Selepas ini disebut sebagai Sahih Bukhari. 
15 Al-Asfahani, Mufradat, h. 204. 
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Qur‟an menggambarkan tempat ganjaran bagi orang mukmin dengan lafaz jannah 
adalah kerana terdapat pelbagai kenikmatan yang tersembunyi di dalamnya.
16
 
Ketika mengupas lafaz jannat dari Surah al-Tawbah (9: 72), al-Razi 
menjelaskan bahawa Allah SWT menggunakan istilah jannah bagi merujuk kepada 
tempat pembalasan baik bagi golongan yang mentaatiNya. Ini kerana „tempat‟ (al-
masakin) yang terbaik dan terindah di dunia biasanya dikaitkan dengan taman-taman 
yang mengalir di dalamnya sungai-sungai.
17
 
Menurutnya lagi, sebahagian ulama mengatakan bahawa syurga dinamakan 
sebagai jannah berdasarkan dari perkataan al-jin, al-junun, al-junnah, atau al-janin. 
Justeru, al-Razi turut membawa justifikasi mengapa nama syurga di akhirat diambil 
dari lafaz-lafaz tersebut. Beliau menyatakan bahawa, jika ia dikaitkan dengan 
perkataan al-jin yang merujuk kepada makhluk jin yang mampu bergerak dengan 
cepat, maka jannah di sini membawa maksud bahawa penghuni syurga dapat 
bergerak pantas di mana mereka mampu mengelilingi alam dengan sekelip mata dan 
mereka dapat memperolehi apa yang dikehendaki dengan sekelip mata seperti mana 
pergerakan jin. Manakala jika ia dikaitkan dengan perkataan al-junun yang bererti 
gila, ia bererti bahawa seseorang yang sempurna akalnya boleh menjadi gila setelah 
melihat keindahan dan kenikmatan yang terdapat di syurga sekiranya Allah SWT 
tidak menguat dan menetapkan akal hambaNya. Jika nama syurga dikaitkan dengan 
perkataan al-junnah yang bermaksud perisai, maka ia bermaksud seolah-olah syurga 
itu berfungsi sebagai perisai yang melindungi penghuninya dari neraka, dan jika 
ianya diambil dari perkataan al-janin yang bermaksud janin di dalam perut ibu, 
                                                 
16 Al-Imam Muhammad al-Razi Fakhr al-Din Ibn al-‟Allamah Diya‟ al-Din ‟Umar al-Mushtahar bi Khatib al-Ray (1994), 
Tafsir al-Fakhr al-Razi al-Mushtahar bi al-Tafsir al-Kabir wa Mafatih al-Ghayb, (Tafsir cetakan ini disusun dalam 32 juzuk 
yang dijilidkan dalam 17 jilid dengan satu jilid indeks), j. 1. juz. 2, Beirut: Dar al-Fikr. h.141. Selepas ini disebut sebagai 
Mafatih al-Ghayb. 
17Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 11. juz. 21: 122. 
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maka ia bermaksud penghuni syurga seolah-olah seperti janin yang terselamat dari 
panas dan sejuk kerana mereka berada dalam kemuncak kenikmatan di syurga.
18
 
Di samping itu, al-Razi juga turut mengupas berkenaan lafaz jannah yang 






 Beliau menjelaskan bahawa 
pada zahirnya, lafaz-lafaz tersebut menggambarkan bilangan syurga sama ada ianya 
satu, dua atau lebih daripada itu. Justeru, setelah diamati, didapati bahawa selain 
menunjukkan kuantiti dan bilangan syurga yang banyak, al-Razi turut 
menghubungkaitkan antara lafaz-lafaz tersebut. Beliau menjelaskan bahawa lafaz 
jannah adalah menggambarkan pohon-pohon dan tempat tinggal di syurga 
bersambung antara satu sama lain dan tiada pemisah atau al-fasil di antaranya 
seolah-olah syurga terletak di suatu tempat yang luas dan ianya kelihatan seperti 
sebuah syurga yang besar. Lafaz jannat disebut adalah kerana keluasan dan 
kepelbagaian pohon-pohon serta tempat tinggal yang menggambarkan seolah-olah 
terdapat banyak syurga. Manakala perkataan jannatan pula adalah menunjukkan 
bahawa segala kelazatan yang terdapat di syurga dapat dinikmati oleh jasad dan roh 
seolah-olah terdapat dua jenis syurga iaitu syurga rohani dan syurga jasmani. 
Namun, menurut beliau lagi, lafaz-lafaz syurga ini menggambarkan kenikmatan dan 
suasana yang terdapat di syurga adalah indah.
22
 
                                                 
18 Fakhr al-Din al-Razi Muhammad bin „Umar bin al-Husain bin al-Hasan (2000), al-Tafsir al-Kabir aw Mafatih al-Ghayb, 
(Tafsir cetakan ini juga disusun dalam 32 juzuk yang dijilidkan dalam 17 jilid berserta satu jilid indeks), j. 16. juz. 32, Beirut: 
Dar al-Kutub al-„Ilmiyah. h. 52. Selepas ini disebut sebagai Mafatih al-Ghayb 2. Penulis hanya merujuk tafsir cetakan ini pada 
jilid ke-16 sahaja ekoran kehilangan jilid ke-16 cetakan Dar al-Fikr dan kesukaran mendapatkannya di beberapa buah 
perpustakaan di Universiti tempatan). 
19 Lihat al-Qur‟an, Surah Ali ‘Imran (3: 133). 
20 Lihat al-Qur‟an, Surah al-Rahman (55: 46). 
21 Lihat al-Qur‟an, Surah al-Kahf (18: 107). 
22 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 124 
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Dalam tafisran al-Razi pada ayat yang lain, beliau juga turut menjelaskan 
bahawa syurga mempunyai tingkatan-tingkatan yang berbeza. Ini dapat dilihat 
ketika beliau mengupas ayat dari Surah Taha (20: 75-76) yang berbunyi:  
                        
                        
          
Bermaksud: Dan barangsiapa datang kepada Tuhannya 
dalam keadaan beriman, lagi sungguh-sungguh telah beramal 
soleh, maka mereka itulah orang yang memperoleh tempat-
tempat yang tinggi (mulia), (yaitu) syurga ‘Adn yang 
mengalir sungai-sungai di bawahnya, mereka kekal di 
dalamnya, dan itu adalah balasan bagi orang yang bersih 
(dari kekafiran dan kemaksiatan). 
Al-Razi berpandangan bahawa ungkapan jannat tajri min tahtiha al-anhar 
menjelaskan bahawa syurga ‘Adn adalah di antara „syurga-syurga yang tertinggi‟ 
(Jannat al-‘Ula) yang dikhususkan kepada orang yang beriman dan beramal soleh.23 
Di samping itu, al-Razi juga berpendapat bahawa ungkapan tersebut merupakan satu 
penjelasan bahawa terdapatnya beberapa tingkatan syurga yang lebih rendah 




Berdasarkan kenyataan di atas, al-jannah merupakan nama umum bagi 
tempat ganjaran orang yang beriman. Lafaz ini juga turut menggambarkan 
kenikmatan yang terdapat di syurga ekoran daripada pengertian istilah al-jin, al-
                                                 
23 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 11. juz. 22: 92; Lihat juga Abu „Abd Allah Muhammad bin Ahmad al-Ansari al-Qurtubi 
(1988), al-Jami‘ li Ahkam al-Qur’an, j. 4. juz. 8, Beirut: Dar al-Kutub al-„Ilmiyah, h. 130 ; j. 5. juz .10: 257 & j. 10. juz. 20: 
98. Selepas ini disebut sebagai al-Jami‘. 
24 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 11. juz. 22: 92. 
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junun, al-junnah, atau al-janin yang merupakan ism musthtaq dari lafaz al-jannah. 
Begitu juga istilah jannah, jannatan dan jannat, semuanya turut menggambarkan 
keindahan dan kepelbagaian nikmat yang disediakan di syurga. 
Demikian perbahasan konsep syurga yang merangkumi dari segi bahasa dan 
istilah. Seterusnya penulis akan membincangkan tentang nama-nama syurga 
menurut pandangan ulama kalam amnya dan Fakhr al-Din al-Razi khasnya. 
 
2.3 NAMA-NAMA SYURGA 
Dalam perbincangan mengenai nama-nama syurga ini, penulis akan menyenaraikan 
nama-nama syurga mengikut pandangan beberapa ulama kalam, termasuk 
pandangan Fakhr al-Din al-Razi. 
Al-Razi dan sebahagian mutakallimin berpendapat bahawa terdapat pelbagai 
nama dan tingkatan syurga yang berbeza-beza berdasarkan kepada amalan para 
penghuninya semasa di dunia. Ini berdasarkan penggunaan lafaz mufrad iaitu al-
jannah dan lafaz jamak iaitu al-jannat pada sesetengah ayat di dalam al-Qur‟an.25 
Sebahagian ulama kalam seperti al-Laqqani berpandangan bahawa syurga hanyalah 
satu, tetapi mempunyai beberapa peringkat dan pintu-pintu yang berbeza-beza. 
Setiap peringkat dan pintu-pintu tersebut mempunyai nama-nama yang tertentu dan 
nama-nama tersebut berperanan bagi menguat dan memperkukuhkan lagi segala 
                                                 
25 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 1. juz. 2: 141. Lihat juga Mustafa Ghalib, Mafatih al-Ma‘rifah, h. 129. 
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Para ulama kalam juga berbeza pandangan mengenai jumlah nama-nama 
syurga; ada yang mengatakan empat, ada yang mengatakan tujuh dan ada yang 
mengatakan lapan.
27
 Antara nama-nama syurga dalam al-Qur‟an yang disenaraikan 
oleh ulama kalam ialah al-Firdaus, ‘Adn, al-Khuld, al-Na‘im, al-Ma’wa, ‘Aliyah, 
dar al-Salam, dar al-Jalal, ‘Illiyyin, dar al-Mazid, dar al-Muttaqin, dar al-
Muqamah dan dar al-Qarar.
28
 Di samping itu, terdapat juga lafaz-lafaz al-Qur‟an 
yang membawa pengertian syurga iaitu Raudah, Fadl, al-Husna, dar al-Akhirah dan 
‘Uqbah al-Dar.29 
Al-Razi mempunyai pandangan tersendiri berkenaan perkara ini. Ini jelas 
ketika beliau mentafsirkan nama-nama syurga dan kalimah-kalimah yang berkaitan 
dalam kitab tafsirnya Mafatih al-Ghayb. Antara nama-nama syurga yang disebut 
ialah al-Firdaus, ‘Adn, al-Khuld, al-Na‘im, al-Ma’wa, ‘Aliah, dar al-Salam, dar al-
Muqamah, dar al-Qarar, Raudah, dar al-Akhirah dan al-Husna dan al-Ghurfah.
30
 
Ini menjelaskan bahawa setiap nama-nama syurga tersebut mempunyai 
pengertian dan peranan tersendiri. Ia memberi gambaran yang lebih jelas bagi 
                                                 
26 Lihat Ibrahim al-Laqqani (t.t.) Jawharah al-Tawhid ma‘a Hashiatuha Tuhfah al-Murid, Qaherah: Matba„ah al-Istiqamah, h. 
183. Selepas ini disebut sebagai Jawharah al-Tawhid. Lihat juga Fu‟ad Kharza„i al-„Aqli (t.t), Dirasah fi al-‘Aqidah al-
Islamiyyah, T.T.P. Huquq al-Taba„ wa al-Nashr Mahfuzah li al-Mu‟allif, h. 205. Selepas ini disebut sebagai Dirasah. 
27 Lihat al-Laqqani, Jawharah al-Tawhid, h. 183. Lihat juga al-„Aqli, Dirasah, h. 205. Lihat juga al-„Aqbawi, Hashiyah ‘ala 
Syarh ‘Aqidah al-Dardir, h. 27. Lihat juga al-Bajuri, Hashiyah al-Imam al-Bayjuri, h. 299. 
28 Lihat Ahmad bin al-Mubarak (t.t.) al-Ibriz min Kalam Abd al-‘Aziz al-Dibbagh, T.T.P. Maktabah al-Sya„biyah, h. 550. Lihat 
juga Abu Bakr Jabir al-Ja‟izi (1986), ‘Aqidah al-Mu’min, Jeddah: Dar al-Syuruq li al-Nashr wa al-Tauzi„ wa al-Tiba„ah, h. 
363. Lihat juga Hassan Ayub, Tabsit, h. 199. Lihat juga Mustafa Ghalib, Mafatih al-Ma‘rifah. h. 129. 
29„Aitani, al-Mu‘jam, h. 34-36. 
30 Huraian mengenai setiap nama-nama syurga ini akan dikupas dalam sub-tajuk seterusnya. 
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memperkukuhkan lagi unsur-unsur kenikmatan yang terdapat di syurga.
31
 Ia juga 
berfungsi sebagai penggerak dan pencetus ke dalam hati mereka agar sentiasa 
bersiap sedia dengan amalan yang soleh dan berusaha mendapatkan ganjaran 
tersebut di akhirat kelak. 
 
2.4 PANDANGAN AL-RAZI MENGENAI NAMA-NAMA SYURGA 
Dalam huraian berkaitan nama-nama syurga ini, penulis akan membawa pendapat 
al-Razi berkenaan nama-nama tersebut melalui tafsiran beliau serta beberapa 
pandangan dari para mufassir yang lain sama ada yang bersependapat dengan al-
Razi atau sebaliknya. Penulis mengklasifikasikan tafsiran tersebut kepada dua 
bentuk, pertama; nama-nama khas bagi syurga dan kedua; lafaz-lafaz yang 
membawa pengertian syurga. 
 
2.4.1 Nama-Nama Khas32 bagi Syurga 
Antara nama-nama khas bagi syurga yang diketengahkan oleh penulis berdasarkan 
tafsiran al-Razi dalam Mafatih al-Ghayb ialah al-Firdaus, ’Adn, al-Na’im, al-
Khuld, al-Ma’wa, al-‘Aliyah, Dar al-Salam, Dar al-Muqamah dan Dar al-Qarar. 
                                                 
31 Al-Bajuri turut mengemukakan pandangan yang menjelaskan bahawa nama-nama syurga tersebut menjelaskan sifat-sifat 
syurga itu sendiri yang kekal, sejahtera dan penuh dengan kenikmatan yang tidak terhitung. Lihat al-Bajuri, Hashiyah al-Imam 
al-Bayjuri. h. 299. 




Lafaz al-firdaus disebut sebanyak dua kali dalam al-Qur‟an iaitu dalam Surah al-
Kahf (18: 107) dan juga Surah al-Mu’minun (23: 11). Pada Surah al-Kahf (18: 107), 
ayat tersebut berbunyi: 
                
       
Bermaksud: Sesungguhnya orang yang beriman dan beramal 
saleh, bagi mereka adalah Syurga Firdaus yang menjadi 
tempat tinggal. 
Berdasarkan pemerhatian terhadap tafsiran al-Razi berkenaan lafaz al-
firdaus yang terdapat dalam ayat tersebut, penulis mendapati bahawa beliau 
menukilkan beberapa tafsiran. Tafsiran-tafsiran tersebut dapat diklasifikasikan 
kepada dua, pertama; dari sudut bahasa, kedua; dari sudut istilah.  
Dari aspek bahasa, al-Razi bersependapat dengan al-Tabari menjelaskan 
bahawa al-firdaus bermaksud „taman’(al-bustan) sepertimana pengertian dalam 
bahasa Rum dan bahasa Habshah.
33
 Namun, terdapat tafsiran tambahan dari al-
Tabari, al-Baydawi dan al-Alusi di mana mereka menjelaskan al-Firdaus 
bermaksud taman yang mempunyai „pohon anggur dan kurma‟ (al-bustan dha al-
karm)
34
 yang berasal dari perkataan firdas.
35
  
                                                 
33 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 11. juz. 21: 176; j. 12. juz. 23: 83. Lihat juga al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 8: 296; 9: 201; al-
Qurtubi, al-Jami‘, j. 6. juz.11: 46; juz. 12: 73. 
34 Nasir al-Din Abu Sa„id Abd Allah bin „Umar bin Muhammad al-Shayrani al-Baydawi (1999), Tafsir al-Baydawi al-
Musamma Anwar al-Tanzil wa Asrar al-Takwil, (Tafsir ini disusun dalam 2 jilid), j. 2. Beirut: Dar Kutub al-Ilmiah, h. 25. 
Selepas ini disebut sebagai Anwar al-Tanzil. 
35 Al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, 9: 201; lihat juga Abi al-Fadl Shihab al-Din al-Sayyid Mahmud al-Alusi al-Baghdadi (1994), 
Ruh al-Ma‘ani fi Tafsir al-Qur’an al-‘Azim wa al-Sab‘ al-Mathani, (Tafsir ini disusun dalam 16 jilid), j. 9. juz. 16, Beirut: Dar 
al-Fikr, h. 72. Selepas ini disebut sebagai Ruh al-Ma‘ani. 
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Manakala dari sudut istilah, kelihatan al-Razi menukilkan lima pandangan 
bagi menghuraikan lafaz al-firdaus.  
i. Riwayat dari Ka„ab yang mengatakan bahawa penghuni al-Firdaus 
terdiri daripada mereka yang menyeru kepada „kebaikan‟ (al-ma’ruf) 
dan mencegah dari „kemungkaran‟ (al-munkar). Pandangan ini juga 
turut dinukilkan oleh al-Qurtubi dan al-Alusi.
 36 
 
ii. Riwayat yang mafhumnya menjelaskan bahawa syurga mempunyai 
seratus tingkatan, setiap tingkatan itu jaraknya ialah sejauh seratus 
tahun perjalanan dan al-Firdaus merupakan tingkatan syurga yang 
tertinggi. Nabi Muhammad s.a.w. juga menyarankan agar umatnya 
meminta syurga al-Firdaus kerana di atasnya ialah ‘Arash yang 
mengalir daripadanya sungai-sungai di syurga. Pendapat ini terdapat 
dalam Tafsir al-Tabari dan turut dinukilkan oleh al-Alusi.
 37
 
iii. Riwayat dari Abu Umamah yang bermaksud: 
“Mintalah kepada Allah SWT Syurga al-Firdaus kerana 
ianya adalah setinggi-tinggi tingkatan syurga dan 
sesungguhnya penghuni Syurga al-Firdaus mendengar 
„bunyi pergerakan di atas „Arash‟ (atit al-’Arsh)”38 
iv. Al-Firdaus ialah syurga yang terletak di pertengahan antara syurga-
syurga dan ia merupakan sebaik-baik syurga. Tafsiran ini diriwayat 
                                                 
36 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 11. juz. 21: 176; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 9. juz. 16: 73; al-Qurtubi, al-Jami‘, j. 6. juz. 11: 
46. 
37 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 11. juz. 21: 176; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, 8: 297; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 9. juz. 16: 73. 
Lihat hadith seumpamanya dalam Abi „Isa Muhammad bin „Isa bin Surah ibn Musa al-Tirmidhi (2000), “Jami„ al-Tirmidhi”, 
Mu„jam 36: Sifah al-Jannah „an Rasulillah, Bab ma Ja‟a fi Sifah Darajat al-Jannah, hadith no. 2531, dalam Mausu‘ah al-
Hadith al-Sharif al-Kutub al-Sittah, cet. 3, Riyad: Dar al-Salam li al-Nashr wa al-Tawzi„, h. 1906. Selepas ini disebut sebagai 
Jami‘ al-Tirmidhi. 
38 Dipetik dari al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 12. juz. 23: 83. Lihat juga pandangan sedemikian dalam al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, 
j. 9. juz. 16: 73. 
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dari Qatadah dan pandangan ini telah dinukilkan oleh al-Tabari dan 
turut diikuti oleh al-Qurtubi, Ibn Kathir dan al-Alusi.
39
 
v. Al-Firdaus ialah „istana al-Rahman’(maqsurah al-Rahman) yang 
terdapat di dalamnya sungai-sungai dan pokok-pokok seperti mana 
yang diriwayatkan oleh Abu Musa al-Ash„ari dan pandangan ini 




Di samping itu, terdapat satu pandangan yang dikemukakan oleh al-Qurtubi 
bersendirian di mana beliau membawa pendapat dari Abu Hurairah r.a. dengan 
menjelaskan bahawa al-firdaus juga merujuk kepada „sebuah gunung‟ (jabal) di 
syurga yang mengalir daripadanya sungai-sungai di syurga.
41
 
Demikian pandangan-pandangan berkaitan al-firdaus yang dinukilkan oleh 
al-Razi, al-Tabari, al-Baydawi, al-Qurtubi, ibn Kathir dan al-Alusi. Pandangan 
tersebut adalah selari dengan hadith yang dikumpulkan oleh al-Bukhari, ibn Majah 
dan al-Tirmidhi yang menjelaskan bahawa terdapat 100 tingkatan di syurga yang 
mana jarak di antara setiap tingkatan tersebut adalah seumpama jarak di antara langit 
dan bumi. Rasulullah s.a.w. menyarankan kepada umatnya agar berdoa dan 
memohon kepada Allah agar diberikan syurga al-Firdaus kerana ia terletak di 
„pertengahan di antara syurga-syurga‟ (awsat al-jannah) dan merupakan syurga 
                                                 
39 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 11. juz. 21: 176 dan al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, 8: 296; „Imad al-Din Abi Fida‟ Isma„il bin 
„Umar bin Kathir (2004), Tafsir al-Qur’an al-‘Azim al-Ma‘ruf bi Tafsir Ibn Kathir, (tafsir ini disusun dalam empat jilid) cet. 6. 
Riyad: Dar al-Salam li Nashr wa al-Tawzi„, j. 3: 1752. Selepas ini disebut sebagai Tafsir Ibn Kathir; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, 
j. 9. juz. 16: 72; al-Qurtubi, al-Jami‘, j. 6. juz. 11: 46 & juz. 12: 73. 
40 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 12. juz. 23: 83. Lihat juga pandangan seumpamanya dalam al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, 8: 297; 
al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 9. juz. 16: 73. 
41 Al-Qurtubi, al-Jami‘, j. 6. juz. 12: 73. 
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Berdasarkan kepada huraian di atas, lafaz al-firdaus adalah merujuk kepada 
taman yang mempunyai pohon kurma dan anggur. Namun, dari sudut istilah, ia 
merupakan nama syurga yang dijanjikan kepada orang mukmin dan merupakan 
syurga yang tertinggi di antara syurga-syurga. Di samping itu, al-firdaus juga 
merupakan istana yang indah di syurga. 
 
2.4.1.2 ‘Adn 
Lafaz ‘adn disebut sebanyak sebelas kali dalam al-Qur‟an iaitu dalam Surah al-
Tawbah (9: 72), al-Ra‘d (13: 23), al-Nahl (16: 31), al-Kahf (18: 31), Maryam (19: 
61), Taha (20: 76), Fatir (35: 33), Sad (38: 50), Ghafir (40: 8), Saf (61: 16) dan al-
Bayyinah (98: 8). Namun begitu, tidak semua ayat yang mengandungi kalimah ‘adn 
ditafsir oleh al-Razi. Dalam Surah al-Bayyinah (98: 8), lafaz tersebut berbunyi: 
                
                   
     
Bermaksud: Balasan mereka di sisi Tuhan mereka ialah 
syurga ‘Adn yang mengalir di bawahnya sungai-sungai, 
mereka kekal di dalamnya selama-lamanya. Allah SWT 
                                                 
42 Al-Bukhari, Sahih Bukhari, Kitab al-Jihad, Bab Darajat al-Mujahidin fi Sabillah, hadith no. 2790, h. 225; Ibn Majah, Abi 
„Abd Allah Muhammad bin Yazid bin al-Rab„i Ibn Majah al-Qazwayni (2000), “Sunan Ibn Majah”, Mu„jam 37: Abwab al-
Zuhd, Bab Sifah al-Jannah, hadith no. 4331, Mausu‘ah al-Hadith al-Sharif al-Kutub al-Sittah, cet. 3, Riyad: Dar al-Salam li 
al-Nashr wa al-Tawzi„, h. 2740. Selepas ini disebut sebagai Sunan Ibn Majah; al-Tirmidhi, Jami‘ al-Tirmidhi, Mu„jam 36: 
Sifah al-Jannah „an Rasulillah, Bab ma Ja‟a fi Sifah Darajat al-Jannah, hadith no. 2530, h. 1906.  
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redha terhadap mereka dan mereka juga redha kepadaNya. 
Yang demikian itu adalah (balasan) bagi orang yang takut 
kepada Tuhannya. 
Berdasarkan penelitian terhadap tafsiran al-Razi bagi lafaz tersebut, al-Razi 
mengupas perkataan ‘adn dari dua sudut. Pertama; dari sudut literal dan „kaedah 
bahasa Arab‟ (al-nahwu), dan kedua dari sudut istilah. 
Dari sudut yang pertama, al-Razi menjelaskan bahawa perkataan ‘adn adalah 
merujuk kepada „kebun-kebun‟ (basatin).43 Ia juga merupakan kata „adjektif‟ (sifat) 
kepada syurga dan ia juga merupakan isim mushtaq. Al-Razi turut menukilkan 
pandangan al-Azhari di mana beliau mendakwa bahawa al-‘adn berasal dari „kata 
kerja‟ (fe‘l) ‘adana, ya‘dinu, yang bererti menetap atau bermuqim. Ia juga boleh 
membawa pengertian tempat terhasilnya „bahan-bahan galian‟ (al-ma‘dan) seperti 
permata dan sebagainya.
44
 Justeru, al-Razi, al-Qurtubi, Ibn Kathir dan al-Alusi 
bersependapat dengan al-Tabari dalam menjelaskan bahawa golongan yang 
berpendapat sedemikian iaitu ‘adn adalah isim mushtaq mengatakan bahawa 
kesemua syurga di akhirat ialah syurga ‘Adn kerana di dalamnya penuh dengan 
kenikmatan. Pandangan sebegini dapat dilihat ketika al-Razi mengupas lafaz 




Di samping itu, al-Razi, al-Baydawi dan al-Alusi mengatakan bahawa lafaz 
‘Adn merupakan „nama khas‟ (ism ‘alam) bagi tempat yang tertentu di syurga.46 
                                                 
43 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 26: 220. 
44 Namun, al-ma‘dan yang dimaksudkan oleh al-Razi di sini adalah merupakan tempat yang penuh dengan sesuatu yang 
bernilai di akhirat iaitu keselamatan, keamanan dan kenikmatan di dalamnya. Lihat al-Razi, Mafatih al-Ghayb 2, j. 16. juz. 32: 
52. 
45 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 8. juz. 16: 135; al-Razi, Mafatih al-Ghayb 2, j. 16. juz. 32: 52; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, 6: 
416; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, 3: 1719-1780; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 9. juz. 15: 389; j. 13. juz. 23: 312; al-Qurtubi, al-
Jami‘, j. 4. juz. 8: 130; j. 5. juz. 10: 257 & j. 10. juz. 20: 98. 
46 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 8. juz. 16: 136; j. 11. juz. 21: 122; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j.6. juz. 10: 198; j. 9. juz.16: 161; 
al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, 2: 314.  
48 
Bagi mengukuhkan lagi pendapat beliau, al-Razi juga turut membawa pandangan al-
Zamakhshari,
47
 yang menyokong pandangan ini berdalilkan dalil naqli iaitu: jannat 
‘Adn allati wa‘ada al-Rahman48 dari Surah Maryam (19: 61).49 
Dari sudut yang kedua pula, al-Razi, al-Tabari, Ibn Kathir dan al-Baydawi 
menjelaskan bahawa lafaz ‘adn bermaksud (al-iqamah) yang bersifat kekal di mana 
keadaan syurga dan pemandangannya yang indah tidak akan berubah.
50
 Tambah al-
Razi lagi, syurga ‘Adn berbeza dengan keadaan taman-taman dunia yang sentiasa 
silih berganti kehijauan pepohon dan buah-buahnya iaitu bermusim serta ianya tidak 
kekal.
51
 Manakala syurga akhirat pula aman dan terpelihara dari sebarang 
„pengurangan‟ (al-inqida‟)52 dan penghuninya kekal di dalamnya selama-lamanya.53 
Tambahan lagi, ketika mengupas ayat dari Surah Taha (20: 75-76) iaitu:  
                        
                        
          
                                                 
47 Nama penuh beliau ialah Abu al-Qasim Mahmud bin „Umar bin Muhammad bin „Umar al-Zamakhshari Jar Allah. Beliau 
dilahirkan di Zamakhshar pada tahun 467 H dan meninggal dunia pada tahun 538 H selepas beliau pulang dari Makkah. Beliau 
merupakan tokoh Mu„tazilah yang terkenal. Al-Razi banyak menukilkan pandangan dan pendapat beliau dalam perbahasan 
„bahasa‟ (al-lughah) dan „sastera‟ (al-balaghah), kaitan ayat-ayat al-quran antara satu sama lain dan dalam penukilan hadith 
yang mana al-Razi melihat ada kebenaran pada pendapatnya. Namun begitu, al-Razi banyak menolak pandangan al-
Zamakhshari yang bertentangan dengan pandangan al-Ash„ariyah, antaranya apabila menyentuh isu menta‟wilkan ayat al-
Quran. Lihat Muhsin, al-Razi Mufassiran, h. 110-120.  
48 Bermaksud: (Iaitu) Syurga “Adn” yang telah dijanjikan oleh (Allah) al-Rahman. 
49 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 8. Juz. 16: 136; Lihat juga Abi al-Qasim Jar Allah Mahmud bin „Umar al-Zamakhshari al-
Khawarizmi (1972), al-Kashshaf ‘an Haqa’iq al-Tanzil wa ‘Uyun al-‘Aqawil fi Wujuh al-Ta’wil, tahqiq: Muhammad al-Sadiq 
Qamhawi, j. 2, Mesir: Sharikah Maktabah wa Matba„ah Mustafa al-Babi al-Halabi wa Auladih, h. 202. Selepas ini disebut 
sebagai al-Kashshaf. 
50 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 11. juz. 21: 122 & 237; j. 13. juz. 26: 220; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, 7: 580; 8: 221 & 357; 
al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 6. juz. 10: 198; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, 1: 412; 2: 35. 
51 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 11. juz. 21: 237.  
52 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 10. juz. 20: 26; j. 13. juz. 26: 220. 
53 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb 2, j. 16. juz. 32: 52; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, 6: 416; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, 2: 1571. 
49 
Bermaksud: Dan barangsiapa datang kepada Tuhannya 
dalam keadaan beriman, lagi sungguh-sungguh telah beramal 
soleh, maka mereka itulah orang yang memperoleh tempat-
tempat yang tinggi (mulia), (yaitu) syurga ‘Adn yang 
mengalir sungai-sungai di bawahnya, mereka kekal di 
dalamnya, dan itu adalah balasan bagi orang yang bersih 
(dari kekafiran dan kemaksiatan). 
al-Razi berpandangan bahawa ungkapan jannat tajri min tahtiha al-anhar 
menjelaskan bahawa syurga ‘Adn adalah di antara „syurga-syurga yang tertinggi‟ 
(Jannat al-‘Ula) yang dikhususkan kepada orang yang beriman dan beramal soleh.54 
Di samping itu, al-Razi juga berpendapat bahawa ungkapan tersebut merupakan satu 
penjelasan bahawa terdapatnya beberapa tingkatan syurga yang lebih rendah 




Seterusnya, al-Razi dan al-Alusi bersependapat dengan al-Tabari 
menyatakan bahawa ‘Adn juga merupakan nama kepada tingkatan syurga yang 




Selain itu, al-Razi dan al-Qurtubi juga sependapat dengan al-Tabari dalam 
menukilkan beberapa pendapat yang menyatakan bahawa ‘Adn ialah „bandar di 
syurga‟ (madinah al-jannah) yang dihuni oleh para rasul, nabi-nabi, shuhada‟, 
imam-imam yang adil dan orang awam yang bertakwa, manakala syurga-syurga 
yang lain berada di sekelilingnya.
57
 
                                                 
54 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 11. juz. 22: 92; Lihat juga al-Qurtubi, al-Jami‘, j. 4. juz. 8: 130; j. 5. juz .10: 257 & j. 10. juz. 
20: 98. 
55 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 11. juz. 22: 92. 
56 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 8. juz. 16: 132; j. 11. juz. 21: 122; Al-Razi, Mafatih al-Ghayb 2, j. 16. juz. 32: 52. Lihat juga 
huraian al-Tabari dan al-Alusi di mana mereka menggunakan istilah butnan al-jannah yang bermaksud syurga pertengahan, al-
Tabari, Jami‘ al-Bayan, 6: 417; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 9. juz. 15: 389. 
57 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 8. juz. 16: 132; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, 6: 418; al-Qurtubi, al-Jami‘, j. 4. juz. 8: 130. 
50 
Daripada nukilan di atas, ‘Adn merupakan salah satu nama syurga yang 
bersifat kekal tanpa terdapat sebarang pengurangan. Ia juga merupakan di antara 
syurga tertinggi yang dikhususkan bagi orang yang beriman dan beramal soleh. 




Lafaz na‘im disebut dalam dua bentuk dalam al-Qur‟an; pertama dengan lafaz 
„umum‟ (nakirah) iaitu na‘im sebanyak dua kali seperti yang terdapat dalam Surah 
al-Waqi‘ah (56: 16) dan al-Ma‘arij (70: 38). Kedua; dengan lafaz „khusus‟ 
(ma‘rifah) iaitu al-na‘im sebanyak lapan kali seperti yang terdapat dalam Surah al-
Ma’idah (5: 65), Yunus (15: 9), al-Hajj (22: 56), al-Syura (26: 85), Luqman (31: 8), 
al-Saffat (37: 43), al-Waqi‘ah (56: 12) dan al-Qalam (68: 34). 
Pada Surah al-Qalam (68: 34), ayat tersebut berbunyi: 
             
Bermaksud: Sesungguhnya bagi orang yang bertaqwa 
(disediakan) syurga-syurga yang penuh kenikmatan di sisi 
Tuhannya. 
Namun, al-Razi tidak mentafsirkan setiap perkataan al-na‘im tersebut, beliau 
hanya mengupas kalimah tersebut pada beberapa ayat sahaja. Berdasarkan 
pemerhatian terhadap tafsiran beliau, didapati pandangan al-Razi pada lafaz ini juga 
dapat dikategorikan kepada dua iaitu dari aspek nahwu dan dari aspek istilah. 
51 
Dari aspek yang pertama, al-Razi menyatakan bahawa lafaz Jannat al-Na‘im 
itu sendiri telah menunjukkan perihal dan keadaan di syurga yang penuh dengan 
pelbagai kenikmatan. Beliau menjelaskan lagi bahawa sandaran „syurga‟ (jannat) 
kepada al-na‘im merupakan „sandaran suatu tempat kepada apa yang terdapat di 
dalam tempat tersebut’(idofah al-makan ila ma yaqa‘ fi al-makan).58 
Manakala dari aspek isitilah pula, al-Razi, al-Qurtubi dan Ibn Kathir 
bersependapat dengan al-Tabari dengan menjelaskan bahawa „syurga al-Na‘im‟ 
(Jannat al-Na‘im) adalah syurga yang penuh dengan kenikmatan dan kesempurnaan 
semata-mata tanpa terdapat suatu pun kekurangan yang boleh mencacatkan dan 
mengaibkan kenikmatan tersebut.
59
 Tambah al-Razi dan al-Alusi, keadaan tersebut 
adalah amat berbeza dengan keadaan di dunia di mana kenikmatan di dunia penuh 




Daripada penelitian di atas, didapati bahawa lafaz al-na‘im membawa 
maksud kenikmatan dan ganjaran yang sempurna serta tiada sebarang keaiban 
padanya. Kenikmatan sedemikian hanya terdapat di syurga dan tidak berlaku di 
dunia yang sementara ini. Al-Na‘im juga merupakan nama-nama syurga berdasarkan 
pengertian dan sandaran pada lafaz jannah di samping menggambarkan sifat syurga 
itu sendiri yang penuh dengan kenikmatan yang tidak terhitung. 
                                                 
58 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 147. 
59 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 147; j. 15. juz. 30: 92 & 133; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, 11: 167; 12: 195; ibn 
Kathir, Tafsir Ibn Kathir, 4: 2901; al-Qurtubi, al-Jami‘, j. 9. juz. 16: 160. 
60 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 147; juz. 30: 92; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 16. juz. 29: 56. 
52 
2.4.1.4 Al-Khuld 
Lafaz al-khuld hanya disebut sekali sahaja dalam al-Qur‟an iaitu dalam Surah al-
Furqan (25: 15) iaitu: 
                    
        
Bermaksud: Katakanlah: “Apakah (azab) yang demikian itu 
yang baik, atau syurga yang kekal yang telah dijanjikan 
kepada orang yang bertaqwa?” Ia menjadi balasan dan 
tempat kembali bagi mereka. 
Dalam perbincangan mengenai lafaz tersebut, al-Razi hanya mengemukakan 
perbincangan yang ringkas sahaja. Huraian al-Razi pada lafaz al-khuld sebagaimana 
tafsiran pada lafaz-lafaz sebelum ini, dapat diklasifikasikan kepada dua sudut; 
nahwu dan istilah. Dari sudut yang pertama, al-Razi bersependapat dengan al-Tabari 
mengatakan bahawa lafaz jannah yang disandarkan kepada lafaz al-khuld 
merupakan Tamyiz
61
 dan ia berperanan menjelaskan keindahan syurga itu sendiri.
62
 
Di samping itu, Ibn Kathir dan al-Alusi turut mengatakan bahawa Jannah al-Khuld 
itu adalah „nama khas‟ (ism ‘alam).63  
Dari sudut yang kedua pula, sepertimana al-Tabari, al-Razi mengatakan 
bahawa Jannah al-Khuld itu ialah syurga yang tidak akan terputus kenikmatannya.
64
 
Sementara al-Alusi dan Ibn Kathir pula menyatakan bahawa ia merupakan syurga 
                                                 
61 Tamyiz dari segi bahasa bererti membezakan. Lihat Osman Hj. Khalid et al. (2006) Kamus Besar Arab Melayu Dewan, 
Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka, h. 2276. Selepas ini disebut sebagai Kamus Arab Melayu. Tamyiz dalam konteks 
ini berkemungkinan membawa maksud perbezaan di antara syurga akhirat yang bersifat kekal yang mana ia berbeza dengan 
syurga dunia yang akan binasa. Ini kerana walaupun syurga-syurga akhirat mempunyai tingkatan-tingkatan yang berbeza, 
namun kesemuanya bersifat kekal, berbanding dengan syurga dunia yang bersifat sementara. Justeru penulis beranggapan 
bahawa perbezaan tersebut adalah di antara syurga akhirat dan syurga dunia. 
62Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 12. juz. 24: 58; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, 9: 371. 
63 Ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, 3: 2023; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 10. juz. 18: 359. 
64 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 12. juz. 24: 58; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, 9: 371. 
53 
yang dijanjikan Allah SWT kepada orang yang bertakwa sebagai balasan dan 
ganjaran di atas ketaatan mereka.
65
 
Ini menunjukkan bahawa al-Khuld juga merupakan salah satu nama khas 




Lafaz al-ma’wa didapati pada tiga tempat dalam al-Qur‟an iaitu pada Surah al-
Sajdah (32: 19), al-Najm (53: 15) dan al-Nazi‘at (79: 41). Pada Surah al-Sajdah (32: 
19), lafaz tersebut berbunyi:  
                  
        
Bermaksud: Adapun orang yang beriman dan mengerjakan 
amal saleh, maka bagi mereka syurga tempat kediaman, 
sebagai pahala terhadap apa yang mereka kerjakan. 
Berdasarkan pemerhatian terhadap tafsiran ketiga-tiga ayat tersebut dalam 
Mafatih al-Ghayb, didapati tiada huraian lafaz al-ma’wa secara terperinci. Al-Razi 
dan al-Baydawi hanya menukilkan dua pandangan. Pertama; yang menyatakan 
bahawa al-Ma’wa merupakan syurga yang dijanjikan Allah SWT bagi hamba-
hambaNya yang bertaqwa dan bagi ruh para shuhada’, kedua; yang mengatakan al-
Ma’wa ialah syurga bagi para malaikat.66  
                                                 
65 Ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, 3: 2023; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 10. juz. 18: 359. 
66 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 28: 293; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, 2: 439. 
54 
Berdasarkan paparan di atas, jelas bahawa al-Ma’wa merupakan nama 
syurga yang disediakan bagi golongan yang tinggi martabatnya seperti malaikat, 
para shuhada‟ dan orang yang bertaqwa kepada Allah SWT. 
 
2.4.1.6  ‘Aliah 
Lafaz ‘Aliah disebut sebanyak dua kali dalam al-Qur‟an; pada Surah al-Haqqah (69: 
22) dan Surah al-Ghashiah (88: 10). Pada Surah al-Haqqah (69: 22), ayat tersebut 
berbunyi: 
       
Bermaksud: Dalam syurga yang tinggi. 
Berdasarkan penelitian terhadap kupasan al-Razi terhadap lafaz tersebut, 
didapati bahawa al-Razi mentafsirkan perkataan ‘aliah dari dua aspek, iaitu aspek 
hissi dan ma’nawi. Dari sudut pertama, terdapat dua pandangan. Pertama; berkaitan 
lokasi syurga itu sendiri iaitu lafaz ‘aliah yang bermaksud „tempat tinggi‟ (al-‘uluw 
fi al-makan). Al-Razi berpendapat sedemikian kerana tempat dan lokasi syurga itu 
adalah lebih tinggi dari langit. Pandangan ini turut dinukilkan oleh al-Qurtubi, al-
Baydawi dan al-Alusi.
67
 Kedua; berkaitan struktur binaan syurga di mana ‘aliah 
bermaksud struktur binaan yang tinggi dan cantik. Nukilan sedemikian juga terdapat 
dalam Tafsir al-Tabari, Tafsir al-Baydawi, Tafsir Ibn Kathir dan Tafsir al-Alusi.
68
 
                                                 
67 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 30: 113; al-Razi, Mafatih al-Ghayb 2, j. 16. juz. 31: 141; al-Qurtubi, al-Jami‘, j. 10. 
juz. 29: 23; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, 2: 522 & 591; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 16. juz. 30: 205 & juz. 29: 82. 
68 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 30: 113. Lihat juga tafsiran sedemikian dalam al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, 12: 218 & 
554; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, 2: 522. Ibn Kathir turut berpendapat bahawa ‘aliah ialah istana tinggi dan terdapat pelbagai 
kenikmatan dan kesenangan yang berterusan, lihat ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, 4: 3027.  
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Dari sudut kedua pula, al-Razi, al-Qurtubi, al-Baydawi dan al-Alusi 
bersependapat dalam mengatakan bahawa aliah bermaksud „ketinggian pada darjat‟ 
(al-‘uluw fi al-darajah) dan „kemuliaan‟ (al-syarf wa al-manqabah) kerana di 




Berdasarkan huraian di atas, lafaz ‘aliah merupakan syurga yang tinggi dan 
cantik yang terletak pada tempat dan kedudukan yang tinggi. Selain itu, ia juga 
menggambarkan bahawa terdapatnya tingkatan-tingkatan di syurga di mana 
sebahagiannya lebih tinggi dari yang lain. Ekoran daripada huraian ini, penulis 
beranggapan bahawa al-Razi juga menganggap ‘aliah ialah salah satu nama-nama 
syurga. Ini berdasarkan kupasan beliau terhadap lafaz yang juga menggambarkan 
sifat syurga di mana beliau menegaskan bahawa lafaz tersebut adalah „nama khas‟ 
(ism ‘alam) bagi syurga seperti lafaz ‘Adn dan al-Khuld. Di samping itu, beliau tidak 
mengemukakan sebarang pandangan yang menafikan ‘aliah adalah nama syurga. 
  
2.4.1.7 Dar al-Salam 
Perkataan dar al-salam disebut sebanyak dua kali dalam al-Qur‟an iaitu dalam 
Surah al-An‘am (6: 127) dan dalam Surah Yunus (10: 25). Pada Surah al-An‘am, 
ayat tersebut berbunyi: 
                      
                                                 
69 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 30: 113; al-Razi, Mafatih al-Ghayb 2, j. 16. juz. 31: 141; al-Qurtubi, al-Jami‘, j. 10. 
juz. 29: 23; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, 2: 522 & 591; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 16. juz. 30: 205 & juz. 29: 82. 
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Bermaksud: Bagi merekalah Syurga Dar al-Salam di sisi 
Tuhan mereka, dan Dialah penolong mereka disebabkan 
amal-amal (yang baik) yang mereka telah kerjakan. 
Menurut al-Razi, para mufassir bersepakat menyatakan bahawa al-salam 
ialah nama syurga, namun terdapat perselisihan pendapat berkaitan kesesuaian 
penggunaan nama al-salam tersebut.
70
 Berdasarkan pemerhatian terhadap tafsiran al-
Razi berkaitan lafaz dar al-salam, didapati beliau membawa beberapa idea bagi 
menjelaskan tentang kesesuaian penggunaan lafaz tersebut. 
Pertama; pandangan pertama ini lebih menyentuh berkenaan kaitan antara 
lafaz al-salam dengan Allah SWT. Mereka mengatakan bahawa al-Salam ialah 
Allah SWT, manakala dar ialah syurga. Beberapa mufassir lain juga turut 
menukilkan pandangan ini antaranya al-Qurtubi, al-Baydawi dan al-Alusi.
71
 Antara 
hujah yang dibawa bagi menyokong pandangan pertama ini ialah: 
i. Al-Salam merupakan antara 99 nama-nama Allah SWT, maka ia 
seolah-olah hanya sandaran sahaja seperti mana Ka‘bah yang disebut 
sebagai bait Allah, begitu juga khalifah yang terdiri dari manusia dan 
jin yang disebut ‘abd Allah, dan syurga Allah SWT disebut Dar al-
Salam. Al-Baydawi dan al-Alusi menambah penjelasan bahawa 




                                                 
70 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 9. juz. 17: 78. 
71Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 9. juz. 17: 78; j. 7. juz. 13: 198; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 6. juz. 8: 35; al-Qurtubi, al-Jami‘, 
j. 4. juz. 7: 55 & juz. 8: 210. 
72 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 9. juz. 17: 78. dan j. 7. juz. 13: 198; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 6. juz. 8: 35; al-Baydawi, 
Anwar al-Tanzil, 1: 320. 
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iii. Zat Allah SWT yang wajib al-wujud itu „sejahtera‟ (salam) dari sifat 
„binasa‟ (fana’) dan „berubah-ubah‟ (taghayur).74 Begitu juga perihal 
keadaan syurga yang mana Allah SWT menjanjikan suasana dan 
kenikmatannya yang kekal selamanya.
75
 




Kedua; pandangan kedua pula lebih menceritakan sifat syurga di mana ia 
merupakan tempat yang terdapat di dalamnya pelbagai jenis „kesejahteraan‟ (al-
salamah) dan penghuninya terselamat dari segala „penyakit‟ (al-afat) seperti 
kematian, sakit, musibah, kufur, bid‘ah, tipu daya syaitan dan keletihan sepertimana 
yang dirasai oleh penghuni neraka. Kesejahteraan tersebut diperoleh kerana ketaatan 
mereka mengikut perintah dan jejak langkah pesuruh Allah SWT semasa di dunia. 
Pandangan ini turut dinyatakan oleh al-Qurtubi, ibn Kathir dan al-Alusi.
77
 
Ketiga; pandangan ini pula berkaitan suasana dan komunikasi di kalangan 
penghuni syurga. Al-Razi, al-Qurtubi, al-Baydawi dan al-Alusi bersepakat 
menyatakan bahawa dar al-salam merupakan tempat yang dipenuhi dengan suasana 
                                                 
73 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 9. juz. 17: 78. dan j. 7. juz. 13: 198. 
74 Sifat fana’ dan taghayur itu adalah sifat „lemah‟ (iftiqar) sedangkan mustahil terdapat pada Allah SWT sifat-sifat kelemahan 
tersebut. 
75 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 9. juz. 17: 78. dan j. 7. juz. 13: 198. 
76 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 9. juz. 17: 78. dan j. 7. Juz. 13: 198. Sifat zalim hanya terdapat pada zat yang lemah, jahil dan 
berhajat kepada yang lain sedangkan semua sifat itu iaitu lemah, jahil dan berhajat adalah sifat yang mustahil bagi Allah SWT, 
maka sifat zalim juga merupakan sifat mustahil bagi Allah SWT, dan wajib kita beriktikad bahawa „mustahil Allah SWT 
bersifat dengan sifat mustahil tersebut‟ (istihalah al-mustahil). Lihat „Abd Allah Hijazi al-Sharqawi (1955), Hashiyah Sheikh 
al-Islam wa al-Qudwah al-Anam al-Sheikh ‘Abd Allah Hijazi al-Sharqawi ‘Ala Sharh al-Imam al-‘Allamah Muhammad bin 
Mansur al-Hudhudi, Qaherah: Sharikah Maktabah wa Matba‘ah Mustafa al-Babi al-Halabi wa Auladih, h. 79-96. 
77 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 13: 198; al-Qurtubi, al-Jami‘, j. 4. juz. 7: 55 & juz. 8: 210; ibn Kathir, Tafsir Ibn 
Kathir, 2: 1063 & 1372; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 6. juz. 8: 35 & j. 7. juz. 11: 148. 
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yang mesra di mana para penghuni syurga saling memberi salam antara satu sama 
lain dan mereka juga menerima ucapan salam dari Allah SWT dan para malaikat.
78
 
Di samping itu, al-Razi juga turut membawa pandangannya secara aqli 
berkaitan lafaz tersebut. Beliau mengemukakan empat pandangan yang mana 
menurut beliau ia merupakan faktor penamaan syurga dengan dar al-Salam:
79
 
i. Aktiviti manusia seharian adalah semata-mata sebagai bekalan untuk 
hari esok, dan mereka mempunyai dua keesokan hari; keesokan di dunia 
dan keesokan di akhirat. Al-Razi menjelaskan bahawa keesokan hari di 
akhirat adalah lebih baik daripada keesokan hari di dunia berdasarkan 
empat hujah, yang pertama; manusia tidak mengetahui apa yang akan 
berlaku pada keesokan hari di dunia tetapi telah mengetahui apa yang 
akan dihadapinya di akhirat.
80
 
ii. Jika ditakdirkan seseorang itu mendapat kesenangan di dunia, maka 
setiap kenikmatan dan kemudahan yang diperoleh hasil usahanya di 
dunia tidak akan dapat dimanfaatkan keseluruhannya, kerana dia 
mungkin kehilangan harta tersebut atau mungkin juga kerana masalah 
kesihatan yang dihadapi menghalangnya untuk memanfaatkan hartanya, 
akan tetapi setiap hasil usaha yang dilakukan untuk akhirat akan dapat 
dimanfaatkan semuanya di sana.  
                                                 
78 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 9. juz. 17: 46 & 78; al-Qurtubi, al-Jami‘, j. 4. juz. 8: 210; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, 1: 
321 & 433; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 6. juz. 8: 35 & j. 7. juz. 11: 148. 
79 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 9. juz. 17: 78-79. 
80 Manusia mengetahui apa yang bakal dihadapi di akhirat berdasarkan kepada muhasabah amalan yang mereka lakukan 
di dunia dan membandingkannya dengan apa yang telah dijanjikan oleh Allah SWT kepada hamba-hambaNya di mana 
Allah SWT akan memberi ganjaran yang baik (syurga) kepada hamba-Nya beriman dan melakukan kebajikan semata-
mata kerana-Nya dan memberikan azab neraka kepada hamba-Nya yang mengingkari perintah-Nya. Sesungguhnya Allah 
SWT tidak memungkiri janjiNya. 
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iii. Jika ditakdirkan dia mendapat kebahagiaan di dunia dan mampu 
memanfaatkan seluruh hartanya, namun di dalam mengecapi 
kenikmatan tersebut, dia terpaksa berhadapan dengan keletihan dan 
kemudaratan kerana kebahagiaan di dunia tidak terlepas dari sebarang 
musibah dan „penyakit‟ (al-afat). Manakala ketika menikmati 
kebahagiaan di akhirat ia terselamat dari keletihan, kesukaran dan 
kesedihan. 
iv. Jika ditakdirkan manusia itu mendapat kenikmatan di dunia tanpa 
bersusah payah sekalipun, tetapi kenikmatan tersebut akan semakin 
berkurangan, berbanding dengan kenikmatan di akhirat yang kekal tanpa 
sebarang pengurangan. Maka jelaslah bahawa kebahagiaan di dunia 
tidak terlepas dari empat keaiban dan kekurangan tersebut, manakala di 
akhirat semuanya „terselamat‟ (salam) daripadanya.  
Berdasarkan penelitian terhadap huraian al-Razi di atas, jelas bahawa al-
Salam merupakan salah satu dari nama-nama Allah SWT yang menunjukkan kepada 
sifatNya yang kekal dan tidak berubah-ubah. Justeru itu, dar al-Salam pula 
merupakan nama salah satu syurga dan kenikmatan yang terdapat di dalamnya 
terselamat dari sebarang pengurangan. Penghuninya terselamat dan sejahtera dari 
segala bencana dan kesengsaraan seperti mana yang dihadapi oleh ahli neraka. 
Selain itu, suasana dar al-Salam juga tidak sunyi dari ucapan salam antara mereka 
dan mereka juga mendapat ucapan salam dari Allah SWT dan para malaikat. 
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2.4.1.8 Dar al-Muqamah 
Lafaz dar al-muqamah hanya disebut sekali sahaja dalam al-Qur‟an pada Surah 
Fatir (35: 35) iaitu: 
                     
         
Bermaksud: Yang menempatkan kami dalam tempat yang 
kekal (syurga) dari kurniaNya; didalamnya kami tiada 
merasa lelah dan tiada pula merasa lesu. 
Dalam kupasan terhadap ayat tersebut, al-Razi dan al-Alusi bersependapat 
dengan al-Tabari dalam menyatakan bahawa dar al-Muqamah bermaksud syurga
81
 
dan lafaz itu juga merupakan isyarat yang menunjukkan bahawa dunia ini 
merupakan „tempat persinggahan atau transit‟ (manzilah) di mana semua mukallaf 
yang terdiri dari manusia dan jin diturunkan, dan kemudian akan berpindah ke 
manzilah kubur, dan seterusnya akan ditempatkan ke „padang Mahsyar‟ (manzilah 
al-‘arsah). Di sana, setiap mukallaf akan mengetahui tempat pembalasan mereka 
masing-masing setelah segala amalan dihitung oleh Allah SWT. Kemudian, 
sebahagian daripada mereka akan ke neraka sebagai „tempat persinggahan‟ 
                                                 
81 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 26: 28; al-Tabari dan al-Alusi turut membawa pengertian syurga bagi lafaz dar al-
Muqamah dan tafsirannya lebih menggambarkan tentang sifat syurga yang kekal dan tiada berlaku perpindahan darinya. Lihat 








Ini jelas menunjukkan bahawa Dar al-Muqamah merupakan syurga yang 
bersifat kekal di mana tiada lagi berlaku perpindahan dari Dar al-Muqamah kerana 
ia merupakan tempat yang menjadi idaman setiap individu. Di samping itu, penulis 
beranggapan bahawa al-Razi juga bersetuju bahawa Dar al-Muqamah adalah salah 
satu nama syurga ekoran daripada lafaz tersebut yang menjelaskan mengenai sifat 
syurga. 
 
2.4.1.9 Dar al-Qarar 
Lafaz dar al-qarar hanya disebut sekali sahaja dalam al-Qur‟an iaitu:  
                   
     
Bermaksud: Hai kaumku, sesungguhnya kehidupan dunia ini 
hanyalah kesenangan (sementara) dan sesungguhnya akhirat 
itulah negeri yang kekal. 
Surah Ghafir (40: 39). 
                                                 
82 Penggunaan istilah manzilah kepada neraka hanya dirujuk kepada ahli neraka yang terdiri daripada golongan yang beriman 
kepada Allah SWT tetapi mereka melakukan maksiat kepadaNya (golongan fasik). Begitu juga dengan pelaku dosa besar yang 
beriman tetapi tidak sempat bertaubat, mereka ditempatkan ke neraka dalam tempoh yang tertentu berdasarkan kepada kadar 
dosa dan kesalahan mereka. Setelah selesai pembalasan tersebut, Allah SWT akan memasukkan mereka ke dalam syurga 
kerana mereka masih beriman kepada Allah SWT. Namun, bagi penghuni neraka yang terdiri daripada golongan kafir, mereka 
akan kekal di dalam neraka selamanya. Pendapat ini adalah berbeza dengan pandangan Mu‘tazilah yang mengatakan bahawa 
mereka juga (golongan fasik) akan kekal di dalam neraka. Sila lihat al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 27: 70. Lihat juga 
‘Abd al-Rahman Hasan Habannakah al-Midani (1994), Al-‘Aqidah al-Islamiyah wa Asasuha, c. 6. Dimashq: Dar al-Qalam, h. 
568. 
83 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 26: 28-29; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, 2: 273. 
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Al-Razi tidak banyak mengupas berkenaan dar al-qarar. Beliau, ibn Kathir, 
al-Qurtubi dan al-Alusi bersependapat dengan pandangan al-Tabari yang 
menjelaskan bahawa akhirat itu merupakan dar al-qarar wa al-baqa’ wa al-dawam 
yang bererti kekal dan berterusan selama-lamanya.
84
 Al-Razi juga mengatakan 
bahawa kehidupan akhirat adalah lebih baik dan bernilai kerana ia kekal berbanding 
kehidupan dunia yang akan mengalami pengakhiran.
85
 Terdapat juga huraian 
tambahan dari al-Tabari dan ibn Kathir dalam tafsiran mereka di mana mereka 
menjelaskan bahawa dar al-qarar adalah tempat yang mana penghuninya kekal di 
sana sama ada sebagai tempat kenikmatan iaitu di syurga ataupun tempat 
kesengsaraan iaitu di neraka.
86
 
Dalam huraian tersebut, al-Razi tidak menjelaskan secara langsung bahawa 
lafaz dar al-qarar ialah syurga, namun berdasarkan kenyataan beliau yang 
menyebut: “kehidupan akhirat adalah lebih baik dan bernilai kerana ianya kekal 
berbanding kehidupan dunia yang akan mengalami pengakhiran”, ia 
mengisyaratkan secara khusus kepada kehidupan di syurga. Ini kerana, jika ini turut 
mengisyaratkan kepada kehidupan di neraka sebagaimana pandangan al-Tabari dan 
ibn Kathir, maka pastinya al-Razi akan menyatakan bahawa kehidupan di dunia 
lebih baik dari kehidupan di akhirat. Ini kerana walaupun kehidupan di dunia ini 
akan berakhir, ia masih jauh lebih baik dari kehidupan di neraka yang merupakan 
tempat kesengsaraan yang abadi di akhirat kelak. Ini menjelaskan bahawa Dar al-
Qarar juga merupakan nama syurga kerana ianya mengukuhkan lagi sifat syurga 
iaitu kekal. 
                                                 
84Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 27: 69; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 13. juz. 24: 107; al-Qurtubi, al-Jami‘, j. 8. juz. 15: 
206. Lihat juga al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, 2: 341. 
85 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 27: 69. 
86 Lihat al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, 11: 62 dan ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, 4: 2479. 
63 
2.4.2 Lafaz-Lafaz yang Membawa Pengertian Syurga 
Antara lafaz-lafaz yang membawa pengertian syurga pula ialah Raudah, Dar al-
Akhirah, al-Husna dan al-Ghurfah. Pemilihan tiga perkataan yang pertama adalah 
berdasarkan penentuan yang terdapat dalam kitab al-Mu‘jam al-Mufassal li 
Mawadi‘ al-Qur’an al-Munazzal.87 Manakala lafaz al-Ghurfah pula diambil adalah 






Lafaz raudah disebut sebanyak dua kali dalam al-Qur‟an. Pertama dengan lafaz 
tunggal (mufrad) iaitu raudah seperti yang terdapat dalam Surah al-Rum (30: 15) 
dan kedua dengan lafaz jamak iaitu raudat yang terdapat dalam Surah al-Syura (42: 
22). Pada Surah al-Rum (30: 15) ayat tersebut berbunyi: 
                
    
Bermaksud: Adapun orang yang beriman dan mengerjakan 
amal saleh, maka mereka di dalam taman (syurga) 
bergembira. 
Berdasarkan pemerhatian terhadap huraian ke atas lafaz tersebut, didapati 
kupasan al-Razi boleh dibahagi kepada dua pengertian. Pertama; raudah merujuk 
kepada pengertian syurga, dan ia disebut dengan lafaz „umum‟ (nakirah) bagi 
                                                 
87 „Aitani, al-Mu‘jam, h. 34-36. 
88 Lihat al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 12. juz. 23: 116. 
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menggambarkan keindahan raudah tersebut. Pengertian sebegini turut dinyatakan 
oleh al-Qurtubi dan al-Alusi.
89
 
Kedua; al-Razi, al-Baydawi dan al-Alusi bersependapat mengatakan bahawa 
raudah merupakan „tempat yang paling baik dan indah’(atyab buq‘ah) yang 
terdapat di syurga
90
 dan hanya dikhususkan bagi orang yang beriman dan beramal 
soleh.
91
 Al-Razi menegaskan bahawa ayat tersebut merupakan „peringatan’ 
(tanbih) yang menjelaskan bahawa orang fasik tidak akan mendapat tempat di dalam 
Raudah tersebut walaupun setelah mereka dikeluarkan dari neraka kerana ia 




Berdasarkan kepada huraian di atas, al-Razi mengertikan lafaz raudah 
dengan makna syurga dan tempat terbaik di syurga. Beliau sememangnya tidak 
mengatakan bahawa lafaz tersebut adalah antara nama-nama syurga yang terdapat di 
dalam al-Qur‟an. Namun, tafsiran beliau menggambarkan bahawa raudah 
merupakan salah satu dari nama-nama syurga berdasarkan kepada pengertian 
pertama yang dikemukakan oleh beliau sendiri yang mengatakan bahawa raudah 
juga merupakan syurga di akhirat. Di samping tidak ada sebarang kenyataan al-Razi 
yang menafikan raudah sebagai antara nama-nama syurga, bahkan Raudah juga 
dikatakan sebagai nama tempat yang terbaik di syurga serta dikecualikan kepada 
orang fasik. 
                                                 
89 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 25: 104; al-Qurtubi, al-Jami‘, j. 7. juz. 14: 9; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 12. juz. 21: 
41. Al-Baydawi dan al-Alusi turut membawa pandangan yang mengatakan bahawa al-Raudah juga merujuk kepada suatu 
tempat yang bersih dan suci serta mempunyai tumbuhan hijau, sungai-sungai dan bunga-bungaan. Lihat juga al-Baydawi, 
Anwar al-Tanzil, 2: 217; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 12. juz. 21: 41. 
90 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 27: 164; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 14. juz. 25: 45; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, 2: 
363. 
91 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 27: 164; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 14. juz. 25: 45. 
92 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 27: 164. 
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2.4.2.2 Dar al-Akhirah93  
Kalimah dar al-akhirah disebut sebanyak enam kali dalam al-Qur‟an iaitu pada 
Surah al-Baqarah (2: 94), al-An‘am (6: 32), Yusuf (12: 109), al-Qasas (28: 77), al-
‘Ankabut (29: 65) dan al-Ahzab (33: 29). Manakala lafaz al-akhirah pula disebut 
berulang kali dalam al-Qur‟an. Pada Surah al-Baqarah (2: 94), ayat tersebut 
berbunyi: 
                   
                
Bermaksud: Katakanlah: Jika kamu (menganggap bahwa) 
kampung akhirat (syurga) itu khusus untukmu di sisi Allah 
SWT, bukan untuk orang lain, maka inginilah kematian, jika 
kamu memang benar.  
Berdasarkan pemerhatian ke atas tafsiran al-Razi terhadap dar al-akhirah, 
didapati bahawa beliau tidak menghurai kesemua lafaz tersebut, tetapi hanya 
mentafsirkan sebahagiannya sahaja. Beliau menjelaskan bahawa lafaz dar al-
akhirah membawa beberapa pengertian. Tiga daripada pengertian tersebut 
menyentuh secara langsung dengan syurga, iaitu: 
i. Dar al-Akhirah adalah merujuk kepada syurga. Pandangan ini turut 
dinukilkan oleh al-Tabari, al-Qurtubi, ibn Kathir dan al-Alusi. Ini dapat 
dilihat ketika mereka mentafsirkan lafaz tersebut yang terdapat dalam 
Surah al-Baqarah (2: 94),
94
 al-An‘am (6: 32)95 dan al-Qasas (28: 77).96 
                                                 
93 Lafaz al-Akhirah yang terdapat di dalam al-Qur‟an membawa beberapa pengertian antaranya ialah hari akhirat dan syurga, 
namun penulis akan menyenaraikan lafaz al-Akhirah yang membawa pengertian syurga berdasarkan kepada pemilihan yang 
disediakan oleh Muhammad Khalil „Aitani. 
94 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 2. juz. 3: 207; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, 1: 471; al-Qurtubi, al-Jami‘, j. 1. juz. 2: 24; ibn 
Kathir, Tafsir Ibn Kathir, 1: 186-188; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 1. juz. 1: 516. 
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ii. Dar al-Akhirah adalah merujuk tempat ganjaran bagi orang yang 
bertakwa dan bukannya tempat bagi orang yang mengejar kedudukan 
dan pangkat yang tinggi dan bukan juga tempat bagi orang yang 
mempunyai kecenderungan hati untuk melakukan kemungkaran di muka 
bumi Allah SWT. Pendapat sedemikian dapat dilihat pada tafsiran al-




iii. Dar al-Akhirah adalah merujuk kepada kenikmatan di akhirat, dan ianya 
lebih baik dari kenikmatan di dunia kerana ia sentiasa berkekalan dan 
terselamat daripada segala keaiban dan kekurangan serta tidak akan 
mengalami pengakhiran. Ini merupakan pandangan majoriti ulama 
sepertimana yang diperkatakan oleh al-Razi ketika beliau mengupas 
lafaz dar al-akhirah yang terdapat dalam Surah al-An‘am (6: 32).98 
Manakala pengertian seterusnya bagi dar al-akhirah merujuk kepada 
„keadaan dan suasana pada hari akhirat‟ (dar al-halah al-akhirah). Ini kerana setiap 
manusia pasti mengalami dua keadaan dan suasana; suasana di dunia dan suasana di 




Huraian di atas menunjukkan bahawa lafaz dar al-akhirah adalah merujuk 
kepada syurga yang dilengkapi dengan pelbagai kenikmatan yang tiada pengakhiran 
                                                                                                                                         
95 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 6. juz. 12: 213; al-Qurtubi, al-Jami‘, j. 3. juz. 6: 266. 
96 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 25: 16; al-Qurtubi, al-Jami‘, j. 7. juz. 13: 207 & 212; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 14. 
juz. 25: 124. 
97 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 25: 20-21; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, 10: 114; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, 3: 2139; 
al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 11. juz. 20: 186. 
98 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 25: 20-21. 
99 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 9. juz. 18: 230. 
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dan ia merupakan tempat bagi orang yang bertaqwa kepada Allah SWT. 
Sepertimana lafaz raudah, al-Razi tidak mengatakan lafaz dar al-akhirah sebagai 
nama syurga, tetapi berdasarkan tafsiran dan huraian beliau menjelaskan bahawa dar 
al-akhirah juga menerangkan sifat-sifat syurga yang tiada pengakhiran. 
 
2.4.2.3 Al-Husna 
Lafaz al-husna disebut sebanyak sebelas kali dalam al-Qur‟an iaitu pada Surah al-
Nisa’ (4: 95), Yunus (10: 26), al-Ra‘d (13: 18 & 29), al-Nahl (16: 62), al-Kahf (18: 
88), al-Anbiya’ (21: 101), Fussilat (41: 50), al-Hadid (57: 10) dan al-Layl (92: 6). 
Pada Surah al-Ra‘d (13: 18), lafaz tersebut berbunyi: 
                  
                      
                       
Bermaksud: Bagi orang yang memenuhi seruan Tuhannya, 
(disediakan) pembalasan yang baik, dan orang yang tidak 
memenuhi seruan Tuhan, sekiranya mereka mempunyai 
semua (kekayaan) yang ada di bumi dan (ditambah) 
sebanyak isi bumi itu lagi bersertanya, niscaya mereka akan 
menebus dirinya dengan kekayaan itu. Orang itu disediakan 
baginya perhitungan yang buruk dan tempat kediaman 
mereka ialah Jahanam dan itulah seburuk-buruk tempat 
kediaman. 
Al-Razi tidak mengupas lafaz al-husna dari semua surah tersebut, sebaliknya 
beliau hanya mentafsirkan sebahagiannya sahaja. Berdasarkan pemerhatian terhadap 
tasiran tersebut, didapati al-Razi menjelaskan bahawa kalimah al-husna mempunyai 
beberapa pengertian.  
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Pertama; ia merujuk kepada syurga. Terdapat dua pandangan yang membawa 
pengertian yang pertama ini, iaitu: 
i. Ia dapat dilihat dalam kupasan lafaz tersebut dalam Surah al-Ra‘d (13: 
18) dan Surah al-Lail (92: 6 & 9). Pandangan ini adalah selari di antara 
al-Tabari, al-Razi dan al-Qurtubi.
100
 Begitu juga pada kupasan kalimah 
al-Husna dalam Surah Yunus (10:26), didapati al-Baydawi 
bersependapat dengan al-Razi mengatakan bahawa al-Husna 
merupakan „suatu tempat yang mempunyai suasana dan persekitaran 




ii. Pandangan kedua ini menghuraikan al-husna dengan maksud mendapat 
pahala iaitu memperoleh syurga yang „berlainan tingkatan‟ (tafawut al-
darajat). Pengertian sedemikian adalah kerana ekoran daripada ayat 
sebelumnya yang menjelaskan bahawa golongan yang keluar berperang 
dan „membelanjakan harta‟ (infaq) ke jalan Allah SWT sebelum 
„pembukaan Makkah‟ (al-fath) adalah lebih besar pengorbanan dan 
sumbangannya berbanding golongan yang melakukan perkara 
sedemikian selepas pembukaan Makkah. Namun kedua-dua golongan 
ini mendapat ganjaran syurga di sisi Allah SWT tetapi tingkatan mereka 
di dalamnya adalah berbeza. Ini dapat dilihat dalam kupasan lafaz 
tersebut yang terdapat dalam Surah al-Hadid (57: 10).
.
Pandangan ini 
                                                 
100 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 11. 19: 44; j. 10. juz. 20: 63; al-Razi, Mafatih al-Ghayb 2, j. 16. juz. 31: 181; al-Tabari, 
Jami‘ al-Bayan, 7: 373; al-Qurtubi, al-Jami‘, j. 5. juz. 9: 201. 
101 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 9. juz. 17: 81; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, 1: 505.  
69 




Kedua; ia merujuk kepada ganjaran pahala. Terdapat tiga pandangan 
berkenaan pengertian kedua ini, iaitu: 
i. Al-husna bermaksud „manfaat atau faedah terbesar‟ (al-manfa‘ah al-
uzma) daripada kebaikan yang dilakukan dan tidak bercampur dengan 
sebarang kemudaratan serta ianya bersifat kekal selamanya. Pandangan 
ini diutarakan oleh al-Razi, al-Baydawi dan al-Alusi.
103
  
ii. Al-husna bermaksud „pahala yang wajib diperoleh‟ (al-thawab al-
mustahaq) dari kebaikan yang dilakukan. Pandangan ini dinukilkan oleh 




iii. Al-husna bermaksud gandaan pahala, pendapat ini dinukilkan oleh al-
Razi dari al-Qaffal. Pendapat ketiga dan keempat ini dapat dilihat ketika 
al-Razi mentafsirkan lafaz al-husna yang terdapat dalam Surah al-Lail 
(92: 6 & 9).
105
 
iv. Al-husna bermaksud janji Allah SWT untuk ‟menggantikan semula 
segala yang manusia belanjakan ke jalanNya‟ (al-khalf al-ladhi 
                                                 
102 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 220; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, 11: 673-675; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, 2: 
468; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, 2: 1493 & 4: 2771; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 15. juz. 29: 264. Terdapat pandangan lain 
yang dibawa oleh al-Alusi dan al-Qurtubi terhadap lafaz tersebut di mana beliau berpendapat bahawa al-husna bermaksud 
kemenangan dan „harta rampasan perang‟ (ghanimah) yang diperoleh di dunia. Lihat al-Qurtubi, al-Jami‘, j.5 juz.9: 201 & j. 9. 
juz. 17: 157; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 15. juz. 29: 264. 
103 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 10. juz. 19: 44; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, 1: 298 & 433; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 8. 
juz. 13: 199. 
104Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 9. juz. 17: 82; al-Zamakhshari, al-Kashshaf, 2: 232. 
105 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb 2, j. 16. juz. 31: 181; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 16. juz. 30: 266-267. Al-Qurtubi mengupas al-
husna dalam surah tersebut sebagai syurga dan mendapat pahala, al-Qurtubi, al-Jami‘, j. 10 juz. 20: 56-57. 
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wa‘adahu Allah). Pandangan ini dinukilkan oleh al-Tabari dan juga 
turut dinukilkan oleh al-Razi, Ibn Kathir dan al-Alusi.
106
  
Ketiga; ia merujuk kepada kalimah tauhid, „anak-anak lelaki‟ (al-banun) dan 
agama yang benar. Antara pandangan yang menjelaskan pengertian tersebut ialah: 
i. Al-husna bermaksud kalimah „Tiada Tuhan melainkan Allah‟ (la ilaha 
illa Allah). Ini membawa pengertian bahawa barangsiapa yang 
membelanjakan hartanya ke jalan Allah SWT, bertaqwa dan 
membenarkan ketauhidan Allah SWT dan para rasul-Nya, maka dia 
akan mendapat kebaikan (al-husna). Pandangan ini telah disebut oleh 




ii. Al-husna bermaksud „anak-anak lelaki‟ (al-banun). Ini berdasarkan 
tafsiran al-Razi terhadap lafaz tersebut dalam Surah al-Nahl (16: 62) di 
mana golongan kafir mendakwa bahawa Allah SWT mempunyai „anak-
anak perempuan‟ (al-banat) dan mereka mendakwa diri mereka sebagai 




iii. Al-husna bermaksud agama yang benar. Pendapat ini juga dinukilkan al-
Razi dalam tafsirannya terhadap lafaz al-husna dalam Surah al-Nahl 
(16: 62) di mana orang kafir mendakwa bahawa mereka telah berjaya 
                                                 
106 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb 2, j. 16. juz. 31: 181; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, 12: 611-615; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, 4: 
3048; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 16. juz. 30: 267. 
107Al-Razi, Mafatih al-Ghayb 2, j. 16. juz. 31: 181; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, 12: 612-615; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, 2: 
601; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 16. juz. 30: 266. 
108 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 10. juz. 20: 63; al-Qurtubi, al-Jami‘, j. 5. juz. 10: 80. 
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Begitu juga dalam huraian al-Razi terhadap lafaz al-husna yang selebihnya, 
tidak terdapat tafsiran atau pendapat yang mengatakan al-Husna bermaksud syurga, 
cuma terdapat kupasan yang mengatakan ianya bererti kebahagian, pengampunan 
Allah SWT dan hidayah dariNya.
110
 
Berdasarkan pengamatan terhadap pandangan-pandangan yang dibawa oleh 
al-Razi di atas, al-husna turut ditafsirkan dengan pengertian syurga, selain dirujuk 
sebagai manfaat terbesar yang kekal iaitu pahala dan lain-lain, bergantung kepada 
pemahaman dan kandungan ayat-ayat yang disebut padanya lafaz al-husna. Ini 
menjelaskan bahawa al-husna juga merupakan nama syurga berdasarkan huraian di 
atas, di mana lafaz al-husna turut membawa pengertian sifat syurga yang 
mempunyai tingkatan berdasarkan amalan penghuninya semasa di dunia. 
 
2.4.2.4 Al-Ghurfah 
Ketika membahaskan lafaz ghurfah pada ayat dari Surah al-Furqan (25: 75) iaitu:  
                   
     
Bermaksud: Mereka itulah orang yang dibalasi dengan 
martabat yang tinggi (dalam syurga) kerana kesabaran 
                                                 
109 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 10. juz. 20: 63. 
110Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 11. juz. 22: 227.  
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mereka dan mereka disambut dengan penghormatan dan 
ucapan selamat (Salam) di dalamnya. 
al-Razi menjelaskan bahawa kebanyakan para mufassir mengatakan bahawa 
al-ghurfah pada ayat tersebut adalah nama syurga. Dari segi bahasa, al-ghurfah 
bermaksud ketinggian iaitu setiap binaan yang tinggi dinamakan sebagai al-ghurfah. 
Maka, pengertian al-ghurfah
111




Tingkatan tersebut adalah bagi golongan yang sabar dalam mempertahankan 
keimanan, melakukan ketaatan kepada Allah SWT dan memerangi hawa nafsu, 
menerima tohmahan dari golongan musyrikin, keluar berjihad dan sabar dengan 
kefakiran dan juga sabar dalam „menyucikan diri‟ (riyadah al-nafs).113 
Berdasarkan huraian di atas, didapati bahawa al-Razi seakan bersetuju 
mengatakan bahawa al-Ghurfah adalah nama syurga dan ia merupakan antara 
tingkatan yang tertinggi di syurga ekoran daripada tiada sebarang bantahan terhadap 
pandangan mufassir sebelumnya.  
 
2.5 KESIMPULAN 
Daripada paparan di atas, dapat dinyatakan bahawa syurga merupakan tempat 
ganjaran yang Allah SWT sediakan bagi hamba-hambaNya yang mentaati perintah 
dan larangan yang dibawa oleh para nabi dan rasulNya. Di dalamnya terdapat segala 
kenikmatan yang tidak pernah dilihat oleh mata, tidak pernah didengar oleh telinga 
                                                 
111 Lihat Osman, Kamus Arab Melayu, h. 1671. 
112 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 12. juz. 24: 116. 
113 Ibid. 
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dan tidak pernah terlintas di fikiran manusia. Di samping itu, terdapat beberapa 
nama syurga menurut Fakhr al-Din al-Razi, antaranya al-Firdaus, ‟Adn, al-Na’im, 
al-Khuld, al-Ma’wa, al-‘Aliyah, Dar al-Salam, Dar al-Muqamah, Dar al-Qarar 
yang merupakan nama-nama khas bagi syurga, dan Raudah, Dar al-Akhirah, al-
Husna dan al-Ghurfah yang merupakan lafaz yang digunakan bagi menggambarkan 
sifat-sifat syurga. Nama-nama tersebut dinyatakan sama ada secara jelas oleh al-
Razi sebagai nama-nama syurga atau disebut dari aspek unsur-unsur kenikmatan 
yang terdapat di syurga dan sifat-sifatnya yang juga berperanan mengukuhkan lagi 




3 BAB TIGA: SIFAT-SIFAT SYURGA MENURUT AL-RAZI 
3.1 PENDAHULUAN 
Perbahasan mengenai sifat-sifat syurga ini akan menyentuh tiga aspek utama iaitu 
sifat-sifat umum syurga, kenikmatan syurga dan isu-isu berkaitan syurga. Setiap 
aspek tersebut dibahagi kepada beberapa sub topik yang berkaitan. 
 
3.2 SIFAT-SIFAT UMUM SYURGA 
Dalam perbahasan aspek ini, penulis membincangkan beberapa sifat-sifat iaitu 
lokasi syurga, keluasan syurga, syurga didekatkan kepada penghuninya, tempat rehat 
yang teduh dan nyaman serta syurga sebagai tempat yang terbaik. 
Dalam perbahasan mengenai sifat-sifat syurga, al-Razi menjelaskan bahawa 
al-Qur‟an menggambarkan sifat-sifat syurga sambil diselangi ayat lain sepertimana 
yang terdapat dalam Surah al-Rahman (55: 48-52) adalah menunjukkan sifat rahmat 
Allah SWT kepada hambanya dengan menyebut sifat-sifat syurga satu persatu 
kerana perkara tersebut suka didengar. Pengulangan lafaz „ganti nama‟ (damir) 
kepada syurga dalam ayat tersebut iaitu fi hima ‘ainan dan fihima min kull fakihah 
juga menggambarkan perkara tersebut disukai kerana „menyebut sesuatu yang 
disukai adalah disukai‟ (dhikr al-mahbub mahbub) dan „memanjang-manjangkan 
cerita yang baik berupa kenikmatan dan kelazatan adalah baik dan dituntut‟ (al-
tatwil bi dhikr al-lazzat mustahsan). Manakala ayat-ayat yang menjelaskan sifat-
sifat neraka dan azabnya disebut secara ringkas sahaja sepertimana dilihat dalam 
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Surah al-Rahman (55: 35 & 44).
1
 Beliau juga menegaskan bahawa pengulangan 
ayat-ayat mengenai syurga di dalam al-Qur‟an adalah kerana ia merupakan 
perkhabaran dan gambaran kenikmatan yang suka didengar oleh manusia, lantas 
bertindak sebagai perangsang kepada pendengar agar berusaha mendapatkannya. 
 
3.2.1 Lokasi Syurga  
Terdapat ayat al-Qur‟an yang menggambarkan secara jelas bahawa syurga terletak 
di atas langit iaitu:  
                   
                       
              
Bermaksud: Sesungguhnya orang yang mendustakan ayat-
ayat kami dan menyombongkan diri terhadapnya, sekali-kali 
tidak akan dibukakan bagi mereka pintu-pintu langit dan 
tidak (pula) mereka masuk syurga, hingga unta masuk ke 
lubang jarum. Demikianlah kami memberi pembalasan 
kepada orang yang berbuat kejahatan. 
Surah al-A‘raf (7: 40). 
Ketika mengupas ayat „sekali-kali tidak akan dibukakan bagi mereka pintu-
pintu langit‟ (la tufattah lahum abwab al-sama’), al-Razi membawa tiga pandangan. 
Dua pendapat yang pertama menjelaskan bahawa syurga terletak di atas langit. 
Pertama; tafsiran dari al-Saddi yang menjelaskan bahawa pintu langit ditutup bagi 
roh-roh mereka yang mendustakan ayat-ayat Allah SWT dan hanya dibuka bagi roh-
                                                 
1 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 126. 
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roh orang yang beriman sahaja untuk masuk ke syurga.
2
 Kedua; langit merupakan 
pintu yang menurunkan keberkatan dan kebaikan serta merupakan laluan bagi roh 




Manakala tafsiran ketiga merupakan pandangan dari ibn „Abbas yang 
mengupas ayat tersebut dengan pengertian bahawa amalan-amalan dan doa-doa yang 
mereka (golongan kafir) lakukan tidak diterima walaupun niat mereka kerana Allah 
SWT disebabkan keingkaran mereka.
4
  
Justeru, penulis mendapati bahawa al-Razi, al-Baydawi dan ibn Kathir 
bersependapat dengan al-Tabari pada pandangan yang pertama dan ketiga sahaja, 
manakala pandangan kedua hanya dibawa oleh al-Razi. Di samping itu, ketika 
membicarakan mengenai „tempat ganjaran‟ (dar al-thawab) bagi para malaikat pula, 
al-Razi menjelaskan bahawa ia terletak „bersebelahan „Arash‟ (jawanib al-‘Arsh wa 
atrafih). Ini dapat dilihat ketika beliau mengupas ayat dari Surah al-Zumar (39: 74).
5
  
Perlu ditegaskan di sini bahawa al-Razi hanya membawa pandangan-
pandangan tersebut tanpa sebarang bantahan. Justeru, penulis bertanggapan bahawa 
berkemungkinan al-Razi berpendapat bahawa syurga terletak di atas langit dan di 
bawah „Arash. Andaian ini dikuatkan lagi ketika beliau mengupas Surah al-Kahf 
                                                 
2 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 14: 81; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 5: 485; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 1: 338; ibn 
Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 2: 1112. 
3 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 14: 81. 
4 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 14: 81; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 5: 485; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 1: 338; ibn 
Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 2: 1112. 
5 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 27: 24. 
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(18: 107) di mana beliau menukilkan hadith yang mafhumnya menjelaskan bahawa 
syurga al-Firdaus merupakan syurga tertinggi dan terletak di bawah „Arash.6 
 
3.2.2 Keluasan Syurga 
Dalam membicarakan berkenaan keluasan syurga, terdapat beberapa lafaz yang 
menjadi kayu ukur sesuatu keluasan antaranya lebar, panjang dan tinggi. Berkenaan 
keluasan syurga, al-Qur‟an menggambarkan keluasan syurga dengan menggunakan 
lafaz „lebar‟ (al- „ard). Menurut al-Razi, terdapat dua pandangan berkenaan lafaz al- 
„ard dan signifikan kalimah itu disebutkan dalam menggambarkan keluasan syurga. 
Pertama; pandangan dari al-Saddi yang mengatakan bahawa lafaz tersebut 
menggambarkan bahawa ukuran „panjang‟ (al-tul) syurga itu melebihi ukuran 
lebarnya. Pandangan ini turut dinyatakan oleh al-Baydawi.
7
 Kedua; pandangan dari 
al-Qaffal yang mengatakan bahawa lebar yang dimaksudkan itu bukannya yang 
berlainan dengan panjang, tetapi ianya hanya sekadar lafaz yang menunjukkan 
keluasan sesuatu. Beliau turut menyatakan bahawa sesuatu yang luas lebarnya, 
maka ia tidak sempit dan sesuatu yang kecil lebarnya, semestinya ia sempit. 
Sepertimana al-Razi, ibn Kathir juga turut mengutarakan pandangan sedemikian.
8
 
Maka oleh sebab demikian, al-Razi, al-Baydawi dan ibn Kathir bersependapat 
bahawa dalam mengukur keluasan syurga, al-Qur‟an menggunakan lafaz al-„ard 
sebagai kayu ukur bagi menggambarkan keluasan tersebut.
9
 Namun, kayu ukur 
                                                 
6 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 11. juz. 21: 176; Lihat hadith seumpamanya dalam al-Tirmidhi, Jami‘ al-Tirmidhi, Abwab 
Sifah al-Jannah, Bab ma Ja‟a fi Sifah Darajat al-Jannah, hadith  no. 2531, h. 1906. Lihat juga pandangan al-Bajuri yang turut 
mengatakan bahawa lokasi sebenar syurga tidak diketahui dan kebanyakan ulama berpandangan bahawa ia terletak di atas 
langit ketujuh dan di bawah „Arash. al-Bajuri, Hashiyah al-Imam al-Bayjuri. h. 298. 
7 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 235; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 1: 180; j. 2: 470. 
8 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 5. juz. 9: 7; j. 15. juz. 29: 235 & ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 1: 553. 
9 Ibid. 
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sedemikian masih tidak dapat memberikan maklumat yang tepat betapa luasnya 
syurga.  
Terdapat beberapa ayat al-Qur‟an yang menjelaskan perkara tersebut seperti 
ayat dari Surah Ali ‘Imran (3: 133) yang berbunyi: 
                     
       
Bermaksud: Dan bersegeralah kamu kepada ampunan dari 
Tuhanmu dan kepada syurga yang luasnya seluas langit dan 
bumi yang disediakan untuk orang yang bertakwa.
Al-Razi menjelaskan bahawa keluasan langit dan bumi tersebut bukanlah 
ukuran sebenar bagi keluasan syurga, tetapi mengapakah al-Qur‟an membuat 
perbandingan sedemikian? 
Beliau menukilkan empat pandangan bagi menjawab persoalan tersebut. Tiga 
pandangan yang pertama berkaitan dengan keluasan syurga. Pertama; pandangan 
dari Muqatil yang mentafsirkan bahawa jika dibentangkan satu persatu tujuh lapisan 
langit dan bumi kemudian digabungkan kesemuanya menjadi satu, maka keluasan 
tersebut adalah menyamai keluasan syurga dan keluasan tersebut tidak dapat 
digambarkan melainkan Allah SWT sahaja yang mengetahuinya.
10
 
Kedua; pandangan dari ibn „Abbas yang mengatakan bahawa syurga yang 
seluas langit dan bumi adalah milik bagi seorang penghuni syurga sahaja, maka 
setiap penghuni syurga memiliki satu syurga yang mempunyai keluasan tersebut.
11
 
                                                 
10Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 5. juz. 9: 7; j. 15. juz. 29: 235; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 3: 436; al-Baydawi, Anwar al-
Tanzil, j. 1: 180. 
11 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 5. juz. 9: 7; j. 15. juz. 29: 235 
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Nukilan yang sedemikian juga turut diutarakan oleh al-Razi ketika beliau mengupas 
ayat wa mulkan kabira
12
 di mana beliau menyatakan bahawa keluasan „syurga 
terendah tingkatannya‟ (adna manzilah) ialah seluas seribu tahun perjalanan.13 
Ketiga; pandangan dari al-Zujaj mengatakan bahawa ayat tersebut 
menggambarkan satu perbandingan terhadap keluasan syurga kerana berdasarkan 
pengetahuan manusia tiada sesuatu yang lebih luas dari langit dan bumi dan tiada 
sesuatu yang lebih lama kekal dari keduanya. Maka Allah SWT memberi gambaran 
kepada manusia berdasarkan kadar pengetahuan mereka agar mereka dapat 
memahaminya.
14
 Manakala pandangan keempat pula berkaitan dengan ketinggian 
nilai syurga iaitu jika dinilaikan syurga untuk dijual beli, maka hanya langit dan 
bumi sahaja yang senilai dengannya dan tiada sesuatu yang lain menyamainya.
15
 
Jelas kelihatan di sini bahawa al-Razi dan al-Baydawi bersependapat dengan 
al-Tabari pada pandangan pertama iaitu keluasan syurga adalah seluas gabungan 
tujuh lapisan langit dan tujuh lapisan bumi. Manakala pandangan kedua dan ketiga 
iaitu keluasan syurga yang seluas langit dan bumi adalah milik bagi seorang 
penghuni syurga dan perbandingan keluasan syurga seluas tujuh lapisan langit dan 
tujuh lapisan bumi berdasarkan pengetahuan manusia pula hanya dinukilkan oleh al-
Razi bersendirian.  
Daripada nukilan yang dinyatakan tersebut, dapat difahami bahawa setiap 
penghuni syurga akan memiliki syurga yang keluasannya seluas tujuh lapisan langit 
                                                 
12 Lihat al-Qur‟an, Surah al-Insan (76: 20). 
13 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 30: 253. Al-Razi juga turut menjelaskan bahawa kenikmatan yang terdapat pada 
tingkatan syurga terendah ialah sepuluh kali ganda kenikmatan yang terdapat di dunia dan berkemungkinan juga seorang ahli 
syurga boleh memiliki lebih dari satu syurga. Lihat al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 16. juz. 32: 55. 
14 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 5. juz. 9: 7; j. 15. juz. 29: 235. 
15 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 5. juz. 9: 7. 
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dan bumi dan analogi sedemikian digambarkan oleh al-Qur‟an adalah bagi 





3.2.3 Syurga di dekatkan kepada Penghuninya 
Terdapat beberapa ayat al-Qur‟an yang menunjukkan bahawa syurga dihampirkan 
kepada penghuninya, antaranya ialah ayat dari Surah Qaf (50: 31) iaitu: 
              
Bermaksud: Dan didekatkan syurga itu kepada orang yang 
bertakwa pada tempat yang tiada jauh (dari mereka). 
Ketika mengupas ayat tersebut, al-Razi mengemukakan persoalan iaitu 
apakah yang ditafsirkan dengan lafaz „didekatkan‟ (uzlifat) atau „pendekatan‟ (al-
taqrib), ini kerana syurga merupakan satu tempat yang statik dan tidak bergerak.  
Beliau menjelaskan bahawa terdapat tiga pengertian bagi lafaz uzlifat, 
pertama; ia membawa makna „mendekatkan atau memendekkan jarak‟ (yatwi al-
masafah) antara syurga dengan penghuninya. Menurut beliau lagi, zahir ayat yang 
menunjukkan syurga didekatkan kepada orang yang bertaqwa adalah bertujuan 
sebagai „kemulian‟ (ikraman) bagi orang yang beriman.17 
Kedua; ia bukan membawa pengertian „pendekatan dari sudut tempat‟ 
(taqrib al-makani), tetapi ia bererti „dipermudahkan bagi memperoleh syurga‟ 
                                                 
16 Al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 2. juz. 4: 88. 
17 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 28: 175-176; j. 16. juz. 31 : 71. 
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(qarabat min al-husul). Al-Razi dan al-Alusi turut menjelaskan bahawa syurga dan 
kenikmatannya yang tidak ternilai sukar diperoleh dan manusia tidak mampu untuk 
memilikinya melainkan melalui rahmat Allah SWT.
18
 Maka al-Razi berpendapat 
bahawa lafaz tersebut membawa pengertian Allah SWT mempermudahkan bagi 
orang yang bertaqwa bagi mendapat syurga dan kenikmatannya.
19
  
Ketiga; ia juga membawa pengertian pendekatan dari sudut jarak, di mana 
Allah SWT mampu dan berkuasa untuk memindahkan syurga yang berada di langit 
dan mendekatkannya kepada orang mukmin di bumi. Pandangan ini turut diutarakan 
oleh al-Alusi.
20
 Di samping itu, al-Razi turut menjelaskan bahawa hikmah Allah 
SWT menggambarkan syurga didekatkan kepada orang yang beriman adalah sebagai 
„kegembiraan yang segera‟ (sururan mu‘ajjalan) kepada orang mukmin.21 
Nukilan tersebut menunjukkan bahawa al-Razi dan al-Alusi bersependapat 
pada pandangan yang kedua dan ketiga, manakala al-Tabari, al-Baydawi dan ibn 
Kathir mengupas persoalan tersebut dengan mengatakan bahawa syurga didekatkan 
kepada golongan yang bertaqwa tanpa ada penerangan lain.
22
 
Daripada penjelasan di atas, al-Razi berpandangan bahawa syurga 
didekatkan kepada penghuninya melalui pemendekan jarak antara keduanya, di 
samping mereka juga dipermudahkan oleh Allah SWT bagi memperoleh ganjaran 
dan kenikmatan di syurga, dan gambaran sedemikian adalah sebagai kemuliaan dan 
kegembiraan yang segera kepada orang yang bertaqwa. 
                                                 
18 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 28: 176; j. 15. juz. 29: 237; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 14. juz. 26: 284. 
19 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 28: 176.  
20 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 28: 176, al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 14. juz. 26: 284. 
21 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 12. juz. 24: 153. 
22Al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 11: 427; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 2: 424 & 573; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 4: 
2059, 2667 & 2993. 
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3.2.4 Tempat Rehat yang Teduh dan Nyaman 
Antara sifat-sifat syurga yang digambarkan dalam al-Qur‟an ialah keadaan cuaca 
dan suhunya yang tidak panas oleh terik matahari dan tidak pula terlalu sejuk 
bahkan keadaannya dalam suasana yang nyaman dan selesa. Kenyataan sebegini 
dapat dilihat dalam Surah al-Insan (76: 13) iaitu: 
                        
Bermaksud: Di dalamnya mereka duduk menyandar di atas 
tilam pengantin, mereka tidak merasakan di dalamnya 
(teriknya) matahari dan tidak pula dingin yang bersangatan  
Namun terdapat beberapa ayat al-Qur‟an yang menjelaskan bahawa terdapat 
„bayangan‟ (al-zil) di syurga, antaranya ialah ayat dari Surah al-Nisa’ (4: 57) 23 iaitu: 
       
Bermaksud: Dan kami masukkan mereka ke tempat yang 
teduh lagi nyaman. 
Terjemahan ayat tersebut menggambarkan seolah-olah terdapat matahari di 
syurga sedangkan jelas dalam Surah al-Insan (76: 13) menunjukkan bahawa tiada 
matahari di syurga. Ini menimbulkan persoalan iaitu bagaimana boleh wujud tempat 
yang teduh di sana? Sebagaimana diketahui bahawa tempat yang teduh itu terhasil 
dari bayangan pokok yang terdedah kepada pancaran sinaran matahari. Begitu juga 
di dunia ini, jika diperhatikan kepada tempat yang teduh dan tidak terdedah kepada 
                                                 
23 Lihat juga ayat-ayat yang lain dalam al-Qur‟an seperti Surah al-Furqan (25: 24), Yasin (36 : 56), Muhammad (47: 15), al-
Insan (76: 13). 
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sinaran matahari, udara di tempat tersebut adalah tidak segar. Namun al-Razi 
menjelaskan bahawa perkara sebegini tidak akan berlaku di syurga.
24
 
Ketika mengupas ayat dari Surah al-Insan (76: 13), al-Razi menukilkan dua 
pandangan. Pertama; udara yang terdapat di syurga tidak panas dan tidak sejuk 
malahan ianya bersifat pertengahan. Pandangan ini turut dinukilkan oleh al-Baydawi 
dan al-Alusi.
25
 Kedua; menurut bahasa Ti’,26 lafaz zamharir bermaksud bulan 
purnama. Al-Razi dan al-Baydawi menyatakan pandangan kedua ini membawa 
pengertian bahawa syurga tidak memerlukan cahaya dari matahari dan juga cahaya 
bulan purnama untuk meneranginya.
27
 Ini menunjukkan bahawa udara yang beredar 
di syurga adalah nyaman dan cahaya yang meneranginya bukan bersumberkan 
cahaya matahari ataupun cahaya bulan purnama. 
Justeru, beliau menjelaskan bahawa bayangan yang terdapat di syurga 
bukanlah bayangan yang terhasil daripada sinaran matahari yang mengenai sesuatu 
pohon, tetapi bayangan tersebut merupakan bayangan yang diciptakan oleh Allah 
SWT.
28
 Pandangan sebegini jelas dilihat ketika beliau mengupas lafaz zil dan zalila 
yang terdapat dalam Surah al-Nisa’ (4: 57).  
Al-Razi juga turut membuat penjelasan bahawa „berteduh di bawah pokok 
dari sinaran matahari‟ (al-zil) adalah merupakan sebab bagi masyarakat Arab 
berehat ekoran daripada cuaca negaranya yang panas. Maka lafaz al-zil digunakan 
sebagai „analogi‟ (kinayah) bagi menggambarkan sifat syurga yang merupakan 
                                                 
24 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 5. juz. 10: 143. 
25 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 30: 249; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 2: 553; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 16. juz. 
29: 272. 
26 Lafaz Ti’ merupakan nama bagi satu jenis bahasa. 
27 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 30: 249; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 2: 553.  
28 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 165. Namun al-Tabari, ibn Kathir dan al-Alusi berpendapat bahawa terdapat 
bayangan dari pokok di syurga, al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 11: 638; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 1: 707; al-Alusi, Ruh al-
Ma‘ani, j. 16. juz. 29: 273. 
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tempat istirehat yang teduh dan nyaman bagi penghuninya.
29
 Al-Razi dan al-
Baydawi menyatakan bahawa penggunaan lafaz al-zil juga bertujuan agar 
masyarakat Arab memahami dengan sebaik mungkin betapa seronoknya keadaan di 
syurga kelak, dan ianya bukan membawa makna terdapat bayang-bayang di 
syurga.
30
 Namun, al-Tabari, ibn Kathir dan al-Alusi menukilkan pandangan yang 
menyatakan bahawa terdapat bayangan yang terhasil dari pokok di syurga tanpa 
menyebut bayangan itu dari cahaya matahari dan sebagainya.
31
 
Di samping itu, al-Razi juga berpandangan bahawa al-zil bermaksud 
„tersembunyi dan pengampunan‟ (al-sitr wa al-maghfirah) kerana penghuni syurga 
„mendapat pemerhatian dan pengawasan Allah SWT‟ (al-maghfur tahta nazri 
Rahmah al-Ghafir). Ini menunjukkan bahawa lafaz al-zil juga bermaksud rahmat 
Allah SWT dan pengampunanNya.
32
 
Berdasarkan pemerhatian terhadap kupasan lafaz zalila pula, al-Razi 
menukilkan pandangan dari al-Wahidi yang mengatakan bahawa lafaz zalila adalah 
menggambarkan „bersangatan‟ (mubalaghah) sifat „nyaman‟ (al-zil).33 
Demikian juga kupasan beliau pada lafaz zilal yang terdapat dalam Surah 
Yasin (36: 56) yang berbunyi: 
                 
                                                 
29 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 5. juz. 10: 142. 
30 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 5. juz. 10: 142. Lihat juga al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 1: 220. 
31 Al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 11: 638; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 1: 707; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 16. juz. 29: 273. 
32 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 28: 56. 
33 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 5. juz. 10: 142. 
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Bermaksud: Mereka dengan pasangan-pasangan mereka 
bersukaria di tempat yang teduh, sambil duduk berbaring di 
atas pelamin. 
Al-Razi bersetuju dengan al-Tabari dalam menjelaskan bahawa zilal 
bermaksud terpelihara daripada tempat yang penuh dengan kepedihan dan 
kesengsaraan. Beliau membawa satu analogi iaitu jika seseorang berada di bawah 
„tempat berteduh‟ (kinn), maka dia tidak perlu risau kepada cuaca buruk sama ada 
hujan atau panas matahari kerana dia sudah terselamat dan terlepas dari kesan cuaca 
buruk tersebut yang boleh mengakibatkan kesengsaraan kepada manusia.
34
 
Demikianlah perbandingan keadaan di syurga, bahkan ianya lebih selamat 
berbanding di dunia. 
Di samping itu, didapati al-Razi juga turut bersependapat dengan al-Tabari 
dalam menjelaskan bahawa syurga merupakan sebaik-baik tempat tinggal dan 
seindah-indah waktu
35
 dan penghuninya tidak sesekali merasai keperitan dan 
kesusahan di sana. Pandangan sebegini dapat dilihat ketika beliau mengupas ayat 




Berdasarkan kupasan tersebut, al-Razi berpandangan bahawa bayangan yang 
terdapat di syurga adalah bayangan yang diciptakan oleh Allah SWT. Namun, beliau 
juga tidak menolak pendapat yang mengatakan bahawa bayangan yang difahami 
oleh manusia sekarang yang terhasil dari sinaran matahari atau bulan purnama juga 
terdapat di syurga. Ini kerana al-Razi tidak mengemukakan sebarang bantahan 
terhadap nukilan yang dibawa oleh mufassir sebelumnya iaitu al-Tabari. Al-Qur‟an 
                                                 
34 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 26: 93; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 10: 454. 
35 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 12. juz. 24: 74; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 9: 382; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 11. juz.19: 
12. 
36 Bermaksud: Ahli-ahli syurga pada hari itu lebih baik tempat menetapnya, dan lebih elok tempat rehatnya. 
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menggambarkan sifat syurga dengan menggunakan lafaz al-zil dan zalila adalah 
sebagai suatu analogi bagi menjelaskan bahawa keadaan di syurga yang nyaman 
merupakan suatu suasana yang amat disukai oleh manusia, khususnya masyarakat 
Arab kerana khitab al-Qur‟an ditujukan kepada masyarakat Arab pada zaman 
Rasulullah s.a.w. 
 
3.2.5 Syurga Sebagai Tempat yang Terbaik 
Al-Razi menjelaskan bahawa sebaik-baik penempatan dan seindah-indah waktu 
hanya dapat dikecapi di syurga. Ini dapat dilihat ketika beliau mengupas ayat dari 
Surah al-Furqan (25: 24) iaitu: 
               
Bermaksud: Mereka dengan pasangan-pasangan mereka 
bersukaria di tempat yang teduh, sambil duduk berbaring di 
atas pelamin. 
Al-Razi menjelaskan bahawa lafaz mustaqarra adalah merujuk kepada tempat 
tinggal manakala maqila pula merujuk kepada waktu qaylulah iaitu tidur sebentar 
pada waktu tengahari. Ayat tersebut juga menjelaskan bahawa penempatan ahli 
syurga dan tempat berehat mereka adalah berbeza di mana mereka berehat di Syurga 
al-Firdaus dan kemudian kembali ke penempatan mereka masing-masing.
37
 
Namun terdapat persoalan mengenai perkara tersebut iaitu bagaimanakah 
mungkin ada kesempatan untuk penghuni syurga „tidur sebentar pada waktu 
                                                 
37 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 12. juz. 24: 73. 
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Al-Razi menjelaskan bahawa terdapat ayat al-Qur‟an pada zahirnya 
menerangkan bahawa terdapat waktu pagi dan petang di syurga seperti ayat dari 
Surah Maryam (19: 62) iaitu: 
              
Bermaksud: Dan makan minum untuk mereka disediakan di 
dalamnya, pagi dan petang. 
Namun, waktu pagi dan petang tidak dapat ditentukan melainkan dengan 
adanya matahari, sedangkan dalam Surah al-Insan (76: 13)
39
 menerangkan bahawa 
tiada matahari di akhirat nanti. Apabila tiada matahari, maka tidak dapat diketahui 
bilakah waktu tengahari dan waktu qaylulah tersebut.
40
  
Di sini, al-Razi dan al-Alusi bersependapat dengan al-Tabari menjelaskan 
bahawa ayat dari Surah al-Furqan (25: 24) adalah menggambarkan bahawa syurga 
merupakan sebaik-baik tempat tinggal dan seindah-indah waktu.
41
 Berdasarkan 
pernyataan di atas, didapati bahawa keperitan dan kesusahan sesekali tidak akan 
dirasai di syurga dan lafaz ahsan maqila juga berperanan menguatkan lagi 
keindahan dan kesejahteraan di dalamnya. 
                                                 
38 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 12. juz. 24: 74. 
39 Ayat tersebut bermaksud: Mereka tidak nampak di situ adanya matahari dan tidak juga merasai suasana yang terlampau 
sejuk. 
40 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 12. juz. 24: 74. 
41 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 12. juz. 24: 74; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 9: 382; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 11. juz.19: 
12. 
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Demikianlah penjelasan dan pandangan al-Razi berkaitan sifat-sifat umum 
syurga. Seterusnya penulis akan membahaskan berkenaan persoalan yang lebih 
khusus iaitu kenikmatan syurga.  
 
3.3 KENIKMATAN SYURGA 
Urusan ukhrawi, menurut al-Razi, perlu diutamakan dan diberi perhatian berbanding 
urusan duniawi. Ini jelas ketika beliau mengupas ayat qul a’unabbi’ukum bi khayr 
min dhalikum
42
 dari Surah Ali ‘Imran (3: 15). Beliau turut membawa ayat lain 
sebagai sokongan iaitu wa al-akhirah khayr wa abqa
43
 dari Surah al-A‘la (87: 17).  
Beliau mengemukakan satu analogi bagi menggambarkan betapa kenikmatan 
di akhirat adalah lebih baik berbanding kenikmatan di dunia. Beliau mengatakan 
bahawa jika kehidupan dan kenikmatan dunia lebih indah dan lebih luas dari 
kenikmatan yang dikecapi ketika berada di dalam perut ibu, maka begitu juga 
dengan kenikmatan di akhirat, iaitu ia juga adalah lebih indah dan menarik 
berbanding kehidupan di dunia.
44
 Ini kerana terdapat kemudharatan dan kekurangan 
dalam kenikmatan di dunia, sedangkan kenikmatan di akhirat, ia kekal dan bebas 
dari sebarang kemudharatan dan kekurangan.
45
 Berdasarkan hakikat ini, al-Razi 
menegaskan bahawa urusan di akhirat adalah lebih utama untuk difikirkan kerana 
setiap manusia akan dibangkitkan di akhirat sama ada sebagai ahli syurga atau ahli 
neraka dan mereka akan kekal di sana selamanya. 
                                                 
42Bermaksud: Katakanlah (wahai Muhammad): “Mahukah supaya aku khabarkan kepada kamu akan yang lebih baik daripada 
semuanya itu?”. 
43 Bermaksud: Padahal kehidupan akhirat lebih baik dan lebih kekal.  
44 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 4. juz. 7: 216. 
45 Ibid. 
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Perbincangan topik ini adalah mengenai aspek kenikmatan syurga dan ia 
akan menyentuh dua persoalan iaitu bentuk-bentuk kenikmatan syurga dan istana 
syurga. 
 
3.3.1 Bentuk-Bentuk Kenikmatan Syurga 
Perbincangan ini akan mengupas beberapa aspek, antaranya berkenaan pohon-pohon 
syurga, sungai-sungai syurga, makanan dan minuman syurga, rezeki di syurga, 
pemakaian penghuni syurga, katil dan tilam penghuni syurga, bidadari syurga dan 
pelayan-pelayan muda.  
 
3.3.1.1 Pohon-Pohon Syurga 
Dalam membahaskan berkenaan pepohon syurga, perbincangan ini akan menyentuh 
aspek antaranya berkaitan jenis-jenis tanaman yang terdapat di syurga, tujuan 
penanaman pepohon di dunia dan signifikannya dengan gambaran pepohon yang 
terdapat di syurga dan kupasan berkenaan beberapa sifat pepohon di syurga yang 
disebutkan dalam al-Qur‟an. 
Al-Qur‟an menceritakan kenikmatan syurga dengan menggambarkan 
pepohon syurga yang mempunyai dahan yang banyak dan dedaun yang lebat, 
mengeluarkan buah-buahan yang lazat serta dapat menaungi dan melindungi apa 
yang terdapat di bawahnya. Sifat pepohon yang sedemikian berperanan 
mencantikkan pandangan dan ini, sebagaimana halnya di dunia, merupakan antara 
objektif penanaman sesuatu pokok di taman-taman dunia. Di sini gambaran Allah 
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SWT terhadap taman di akhirat di atas adalah bertujuan menjelaskan kenikmatan 
dan kelazatan nikmat taman akhirat (syurga).
46
  
Al-Razi menjelaskan bahawa terdapat dua jenis tumbuhan di syurga 
sepertimana yang digambarkan oleh al-Qur‟an. Pertama; „tumbuhan yang menjalar 
di bumi‟ (al-ardiyat al-mazru‘at) seperti pokok tembikai dan lain-lain. Kedua; 
„tumbuhan berbatang‟ (al-shajariyat) seperti pokok kurma, delima,47 anggur,48 
bidara dan pisang.
49
 Keadaan di syurga indah dengan kehijauan pelbagai jenis pokok 
dari kedua-dua jenis tumbuhan tersebut.
50
 Gambaran sebegini perlu dilihat sebagai 
suatu simbolik bagi menggambarkan betapa terdapat segala jenis tumbuhan di 
syurga kerana mustahil syurga yang merupakan tempat yang lengkap dan sempurna 
itu mempunyai kekurangan jenis-jenis pepohon berbanding di dunia. 
Al-Razi menyatakan bahawa terdapat tiga tujuan penanaman sesuatu pokok 
di dunia. Pertama; demi dedaunnya, sama ada kerana keindahannya atau kerana 
ingin berteduh atau bernaung di bawahnya. Kedua; demi mendapatkan buah-
buahnya. Ketiga; kerana ingin mendapatkan kedua-dua manfaat di atas iaitu manfaat 
dedaun dan hasil buahnya.
51
  
Ketika mengupas tujuan pertama penanaman pokok di atas iaitu berkaitan 
manfaat dedaunannya, al-Razi mengaitkannya dengan gambaran yang terdapat 
dalam al-Qur‟an. Tegas beliau, segala jenis pokok dunia, dari jenis yang mempunyai 
dedaun kecil seperti dedaun bidara, sehinggalah jenis helaian dedaun yang terbesar 
                                                 
46 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 125; j. 1. juz. 15: 141.  
47 Lihat al-Qur‟an, Surah Al-Rahman 55: 68. 
48 Lihat al-Qur‟an, Surah Yasin 36: 34. 
49 Lihat al-Qur‟an, Surah al-Waqi‘ah 56: 28-29. 
50 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 135. 
51 Ibid., h. 163. 
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seperti daun pisang, semuanya terdapat di syurga.
52
 Kenyataan ini seakan 
menjadikan helaian dedaun pokok bermula dari sekecil-kecil daun sehinggalah 
kepada yang sebesar-besarnya adalah suatu bentuk kayu ukur simbolik untuk 
menjelaskan bahawa di syurga memang terdapat segala jenis pokok yang mampu 
digambarkan oleh fikiran manusia, bahkan termasuk juga pelbagai jenis tumbuhan 
yang tidak pernah terlintas oleh manusia.  
Seterusnya ketika mengupas sifat pohon bidara, al-Razi mengemukakan dua 
pandangan yang mentafsirkan lafaz al-makhdud. Satu pandangan mengertikannya 
sebagai duri dan satu pandangan lagi mengatakan bahawa al-makhdud bermaksud 
melendut. Pandangan yang kedua ini turut menjelaskan bahawa dahan pohon bidara 
yang terdapat di syurga melendut ke bawah kerana mempunyai buah yang banyak, 
dan ini berbeza dengan pohon bidara yang terdapat di dunia di mana hujung 
dahannya tidak sedemikian. Justeru, ketika menggambarkan tentang ciri-ciri pohon 
pisang, al-Razi juga menukilkan dua pandangan berkenaan lafaz al-mandud yang 
bererti tersusun. Pertama; lafaz itu disandarkan kepada buah, dan kedua; ia 
disandarkan kepada daun pisang. Di sini al-Razi lebih cenderung kepada pandangan 
yang kedua kerana jika diperhatikan struktur pokok pisang, didapati bahawa 
dedaunnya tersusun dari bawah hingga ke atas. Beliau menjelaskan bahawa dedaun 
pisang di syurga adalah lebih banyak dan tersusun rapat tanpa sebarang ruang seperti 
dedaun pisang di dunia.
53
 Ini menjelaskan bahawa dedaun pokok pisang di syurga 
adalah lebih menarik dan indah berbanding di dunia. 
Merujuk kepada tujuan penanaman yang kedua pula iaitu berkaitan pohon 
yang berbuah, al-Razi mengatakan bahawa segala jenis pokok yang berbuah terdapat 
                                                 
52 Ibid., h. 163-164. 
53 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 164. 
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di syurga. Ini jelas ketika beliau mengupas mengenai „pokok kurma‟ (al-nakhil) dan 
„pokok anggur‟ (al-karm). Beliau menjelaskan bahawa pokok kurma merupakan 
pokok terbesar yang menghasilkan buah, dan pokok anggur pula merupakan pokok 
terkecil yang berbuah. Gambaran ini mengisyaratkan bahawa segala jenis dan saiz 
pokok yang berbuah terdapat di syurga. Pandangan ini turut dinukilkan oleh al-
Alusi.
54
 Kayu ukur yang simbolik sebegini digambarkan oleh al-Qur‟an sejajar 
dengan pengetahuan masyarakat Arab mengenai pepohon yang berbuah tersebut 
yang boleh mereka dapati di negara mereka agar mudah mereka gambarkan 
keindahan yang terdapat di syurga. Al-Razi juga menjelaskan bahawa pepohon di 
akhirat sentiasa mengeluarkan buah dan penghuni syurga boleh mengambilnya 
mengikut kemahuan mereka kerana tuan pepohon di akhirat ialah Allah SWT dan 
Dia tidak berhajat kepada sebarang manfaat dari pepohon tersebut dan juga hasilnya. 
Ini berbeza dengan perihal di dunia di mana pepohon akan berhenti mengeluarkan 
hasil pada tempoh tertentu. Selain mempunyai tuan empunya, hasil pohon tersebut 
tidak boleh diambil melainkan oleh tuan pohon itu sendiri yang akan mendapatkan 
manfaat dan faedah dari hasil titik peluhnya.
55
  
Berdasarkan kupasan di atas, al-Razi menyatakan bahawa segala jenis 
tumbuhan hijau yang dilihat di dunia ini terdapat di syurga kelak, bahkan di sana ia 
jauh lebih baik dan indah berbanding dengan tumbuhan di dunia. Ini bermakna 
pepohon syurga yang digambarkan oleh al-Qur‟an sebenarnya bertujuan menjelas 
dan menggambarkan keindahan serta kenikmatan yang terdapat di dalamnya selari 
dengan kemampuan pemahaman dan tanggapan khayalan manusia. 
                                                 
54 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 163-164. Lihat juga al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 15. juz. 27: 178. 
55 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 166. 
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3.3.1.2 Sungai-Sungai Syurga 
Perbahasan mengenai sungai yang terdapat dalam syurga ini berkisar tentang lafaz 
„sungai‟ (nahr), bagaimana sungai-sungai tersebut mengalir dalam syurga, bilangan 
sungai yang terdapat dalam syurga, perbezaan di antara sungai dan „mata air‟ 
(‘uyun) dan jenis-jenis sungai dan mata air yang terdapat di dalamnya. 
Dalam perbahasan berkenaan sungai yang mengalir di syurga timbul 
persoalan mengapakah al-Qur‟an sering menggambarkan sifat syurga dengan 
menyebut sungai-sungai yang mengalir di dalamnya? Al-Razi menjelaskan bahawa 
sungai merupakan sebab utama dan sumber asas segala kehidupan alam. Daripada 
sumber tersebut, pokok-pokok dapat tumbuh dan membesar lantas mengeluarkan 
hasilnya. Begitu juga dengan manusia yang juga tidak terlepas dari bergantung 
kepada sumber tersebut dalam kehidupan harian mereka. Hal ini berbeza dengan api 




Berkenaan dengan persoalan berkaitan dengan lafaz „sungai‟ (nahr), al-Razi 
menukilkan pandangan al-Zujaj yang mengatakan bahawa perkataan tersebut 
merupakan „nama bagi tempat yang terdapatnya air‟ (ism li makan al-ma’) yang 
mengalir dalam syurga.
57
 Al-Razi dan al-Alusi turut menggambarkan bagaimana 
sungai tersebut adalah luas dan bukannya seluas anak sungai atau parit (saqiyah).
58
 
Menjelaskan hikmah kenapa lafaz sungai disebut dalam al-Qur‟an secara tunggal 
iaitu nahr dan jamak iaitu anhar al-Razi, sepertimana al-Tabari, menjelaskan 
                                                 
56 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 28: 52. 
57Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 5. juz. 10: 142. 
58Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 16. juz. 32: 56. Al-Alusi juga menjelaskan bahawa lafaz nahr adalah menggambarkan bahawa 
ianya sungai lebih kecil dari „laut‟ (al-bahr) dan besar dari „anak sungai‟ (al-jadwal). Al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 1 juz. 1: 323. 
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bahawa lafaz nahr bukan menggambarkan bilangan sungai hanya sebatang sungai 
sahaja. Ini kerana pengertian ayat fi jannat wa nahar sepertimana yang terdapat 
dalam Surah al-Qamar (54: 54) bermaksud „di syurga dan di antara sela sungai‟, 
yang secara tidak langsung mentafsirkan bahawa mustahil terdapat sela pada 
sebatang sungai sahaja, sebaliknya ia menggambarkan bahawa terdapat banyak 
sungai di syurga.
59
 Manakala penggunaan lafaz anhar pula bertujuan memberi 
gambaran yang jelas bahawa terdapat banyak sungai agar tidak difahami bahawa di 
syurga hanya terdapat sebatang sungai sahaja sepertimana yang dilihat pada taman-
taman di dunia. Justeru, al-Razi dan al-Baydawi turut menegaskan bahawa pada 




Di samping itu, al-Razi bersependapat dengan al-Tabari dalam menjelaskan 
bahawa keindahan dan kenikmatan syurga dapat dikecapi apabila manusia berada di 
dalamnya, manakala untuk merasai kenikmatan sungai pula bukan bererti manusia 
perlu berada di dalamnya, bahkan memadai apabila syurga itu terletak berdekatan 
dengan sungai-sungai dan manusia berada di celah-celah sungai atau selanya. 
Pandangan ini dapat dilihat ketika mereka mengupas ayat dari Surah al-Qamar (54: 
54) yang bermaksud „sesungguhnya orang-orang yang bertakwa itu di dalam taman-
taman dan sungai-sungai‟.61 Tafsiran sedemikian juga dapat dilihat pada tafsiran 
Surah Yunus (10: 9) yang bermaksud „di bawah mereka mengalir sungai- sungai di 
dalam syurga yang penuh kenikmatan‟, di mana al-Razi bersependapat dengan al-
Tabari menjelaskan bahawa ayat tersebut membawa pengertian sungai-sungai di 
syurga yang „mengalir di hadapan mereka‟ (tajri min bayni aydihim), dan bukan 
                                                 
59 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 80. Lihat juga al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 11: 571.  
60 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 80, al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 2: 592. 
61 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 79 & al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 11: 604. 
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bererti penghuni syurga berada di atas sungai yang mengalir.
62
 Begitu juga kupasan 
ayat Surah Maryam (19: 24) yang bermaksud „sesungguhnya Tuhanmu telah 
menjadikan di bawahmu sebatang anak sungai‟, al-Razi sepertimana al-Tabari 
mentafsirkan bahawa ayat tersebut bukan menggambarkan bahawa Maryam duduk 
di atas anak sungai, tetapi anak sungai yang mengalir di hadapan Maryam.
63
  
Al-Razi juga turut menyentuh persoalan di antara lafaz „sungai‟ (nahr) dan 
„mata air‟ („uyun). Beliau menjelaskan bahawa sumber sungai dan mata air adalah 
sama. Ini kerana mata air keluar dan memancar dari tanah, apabila kuantiti mata air 
telah banyak dan menyamai keluasan sebatang sungai, ia akan mengalir sebagai 
sungai. Namun, beliau tidak mengatakan bahawa semua sungai-sungai di syurga 
bersumberkan dari mata air.
64
 Al-Razi dan ibn Kathir menjelaskan bahawa mata air 
di syurga akan memancar dari „tempat tinggal mereka‟ (manazilihim) bila-bila 
sahaja mereka kehendaki serta menikmatinya
65
 dan ini menjelaskan bahawa terdapat 
„mata air yang mengalir‟ (‘ain jariah) pada setiap syurga.66 Al-Razi juga 
menjelaskan bahawa sungai yang mengalir adalah lebih baik daripada sungai yang 
tidak mengalir kerana ianya „menambahkan lagi keceriaan dan keindahan pada 
pandangan‟ (yazid nura fi al-Basar).67 
                                                 
62 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 9. juz. 17: 45 & al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 6: 535; j. 8: 221. Al-Tabari, al-Baydawi dan ibn 
Kathir berpandangan bahawa sungai-sungai yang terdapat di syurga mengalir di bawah pepohon syurga. Pendapat ini dapat 
dilihat ketika al-Tabari menjelaskan maksud lafaz jannah yang disebut di dalam al-Qur‟an adalah merujuk kepada pokok, 
buah-buahan dan tanaman-tanaman yang terdapat di syurga dan tidak merujuk kepada tanah yang terdapat di dalamnya. 
Mereka dan juga al-Razi menjelaskan bahawa sungai-sungai di syurga mengalir „tanpa saluran‟ (ghayr akhadid). Lihat al-
Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 3: 206; j. 12: 554; al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 16. juz. 31: 156; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 1: 
42; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 1: 101 & al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 1. juz. 1:323.  
63 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 11. juz. 21: 206; j. 15. juz. 29: 79; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 11: 604. 
64 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 80. 
65 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 30: 242; j. 15. juz. 29: 134-135; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 1: 763; j. 3: 2162. 
66 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 125. 
67Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 16. juz. 32: 56. 
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Dalam al-Qur‟an digambarkan bahawa terdapat beberapa jenis sungai yang 
mengalir di syurga, antaranya ada yang merujuk kepada cecair yang mengalir seperti 
sungai air, sungai susu,
68
 sungai madu, sungai arak,
69
 dan ada disebut dengan nama 
tertentu seperti sungai Tasnim
70
 dan sungai Kawthar.
71
 Namun al-Razi menjelaskan 
bahawa sungai yang terbaik ialah sungai Tasnim.
72
 Di samping itu, terdapat 







 dan al-Ma‘in.76 
Berdasarkan kupasan beberapa ayat al-Qur‟an di atas, al-Razi berpandangan 
bahawa terdapat banyak sungai yang mengalir di syurga, bahkan terdapat beberapa 
jenis sungai dan mata air yang mengalir dan memancut di syurga serta beberapa 
                                                 
68 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 1. juz. 1: 141. 
69 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 16. juz. 32: 56. 
70 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb 2, j. 16. Juz. 31: 91. 
71 Terdapat dua pandangan para mufassir berkenaan lafaz al-kawthar sama ada ia adalah sungai ataupun telaga di syurga. 
Dilihat al-Razi menukilkan beberapa hujah yang menjelaskan bahawa al-kawthar ialah sungai di syurga. Antaranya riwayat 
dari Ibn „Abbas yang mafhumnya mengatakan bahawa air sungai al-kawthar lebih putih dari susu dan lebih manis dari madu. 
Menurut beliau lagi, terdapat empat sebab sungai tersebut dinamakan kawthar, pertama; ia merupakan sungai yang paling 
banyak mengandungi air dan kebaikan. Kedua; ia merupakan sumber kepada sungai-sungai di syurga. Ketiga; kerana ramai 
penghuni syurga yang meminum darinya. Keempat; kerana terdapat banyak manfaat darinya. Manakala terdapat banyak juga 
hadith-hadith yang menjelaskan bahawa al-kawthar ialah telaga di syurga. Namun al-Razi membawa satu „titik persamaan‟ 
(wajh al-tawfiq) di antara dua pandangan tersebut iaitu berkemungkinan (la‘alla) sungai tersebut bersumber atau mengalir dari 
sebuah telaga (al-kawthar), dan telaga tersebut merupakan sumber kepada air sungai al-kawthar. Al-Razi, Mafatih al-Ghayb 2, 
j. 16. juz. 32: 116. 
72 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb 2, j. 16. juz. 31: 91. 
73 Al-Razi mengupas lafaz tasnim dari dua sisi, pertama; syurga jasmani dan kedua; syurga rohani. Dari sudut yang pertama al-
Razi menjelaskan bahawa tasnim merupakan salah satu mata air di syurga. Beliau juga menukilkan pandangan dari Ibn „Abbas 
yang menjelaskan bahawa mata air tersebut merupakan minuman yang paling mulia di syurga dan menjadi minuman bagi 
golongan al-Muqarrabun dan Ashab al-Yamin. Dari sudut syurga rohani pula, tasnim bermaksud Ma‘rifah Allah dan 
„kelazatan melihat wajahNya‟ (lazzah al-nazr ila wajh Allah al-Karim). Golongan yang memperoleh kenikmatan sedemikian 
ialah al-Muqarrabun. Lihat al-Razi, Mafatih al-Ghayb 2, j. 16. juz. 31: 91. Sepertimana yang terdapat dalam senarai jenis-
jenis sungai di atas, sebagaimana dikategorikan sebagai jenis sungai, tasnim juga dikategorikan sebagai jenis mata air. Penulis 
beranggapan bahawa al-Razi juga berpendapat bahawa tasnim yang merupakan jenis sungai dan mata air yang berasal dari satu 
sumber yang sama. Ini kerana al-Razi tidak menyatakan sebarang perbezaan antara sungai dan mata air tasnim, bahkan 
terdapat pandangan beliau yang menjelaskan bahawa punca sungai adalah dari mata air di mana ia bermula dari mata air yang 
memancar dari tanah, kemudian apabila kuantiti mata air banyak dan menyamai keluasan sebatang sungai ia akan mengalir 
sebagai sungai. Lihat al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 80. 
74 Al-Razi menjelaskan bahawa Kafur merupakan sejenis mata air di syurga di mana bau dan warnanya seperti kapur, tetapi 
berbeza dari sudut rasa dan tidak memudharatkan peminumnya. Namun, terdapat persoalan bahawa mengapa minuman yang 
bercampur dengan kafur digambarkan di dalam al-Qur‟an, sedangkan minuman sedemikian tidak lazat. Al-Razi menjelaskan 
bahawa adalah tidak mustahil bagi Allah mencipta minuman daripada campuran kapur di syurga dengan rasa yang lazat dan 
menafikan kemudharatannya seperti mana Allah menjadikan segala makanan dan minuman di syurga walaupun terdapat 
kemudharatan pada jenis makanan dan minuman tersebut semasa di dunia sepertimana minuman arak. Beliau mengatakan 
bahawa bau adalah „sifat‟(‘arad) dan ia mesti berada pada jisim. Maka apabila Allah menciptakan bau kafur pada jirim sesuatu 
minuman, maka minuman itu disebut sebagai kafur berdasarkan „sifat‟(‘arad) tersebut, walaupun rasanya lazat. Al-Razi, 
Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 30: 241. 
75 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 30: 251. 
76 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. Juz. 26: 138. 
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nama-nama sungai yang merujuk kepada cecair yang mengalir seperti sungai air, 
sungai susu, sungai madu, sungai arak, dan juga bebarapa nama-nama khas seperti 
sungai Kawthar, sungai dan mata air Tasnim, mata air Kafur, mata air Salsabila, dan 
mata air al-Ma‘in. Sungai-sungai tersebut adalah luas dan mengalir di hadapan 
penghuninya serta tidak mengundang sebarang bahaya kepada mereka sepertimana 
sungai di dunia. Kesemua sungai dan mata air tersebut juga menjadi minuman bagi 
penghuni syurga.  
 
3.3.1.3 Makanan dan Minuman Syurga 
Perbahasan berkenaan topik ini akan dibahagikan kepada dua huraian, pertama; 
makanan syurga, kedua; minuman syurga. 
 
a) Makanan syurga 
Perbincangan mengenai makanan dan minuman syurga ini meliputi klasifikasi 
makanan serta contohnya dan hikmah makanan tersebut digambarkan oleh al-Qur‟an 
sebagai hidangan penghuni syurga. 
Al-Razi mengklasifikasikan makanan yang terdapat di syurga kepada dua 
kategori. Pertama; makanan yang dimakan berasaskan „pilihan‟ (al-ikhtiyar) 
manusia seperti buah-buahan. Kedua; makanan yang dimakan kerana „keinginan‟ 
(al-ishtiha’) manusia seperti daging. Jika diperhatikan perihal di dunia, kita dapati 
bahawa apabila manusia dihidangkan dengan hidangan berupa buah-buahan dan 
daging, orang yang lapar akan cenderung untuk memakan daging. Manakala, orang 
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yang sudah kenyang pula akan memilih buah-buahan. Lantas, gambaran makanan 
yang terdapat di syurga adalah berasaskan pemahaman manusia semasa di dunia 
iaitu jenis makanan yang dimakan berasaskan pilihan ataupun keinginan manusia.
77
 
Ketika menghuraikan kategori makanan yang pertama iaitu makanan yang 
dimakan berdasarkan pilihan, al-Razi menyatakan bahawa terdapat dua gambaran 
mengenai hidangan makanan tersebut. Pertama; buah-buahan yang terdapat di 
syurga sentiasa dihidangkan di hadapan penghuni syurga dan mereka merasa 
„seronok‟ (al-tafakkuh) kerana dapat memilih jenis buah-buahan yang dihidangkan 
tersebut. Al-Razi menambah lagi bahawa jika seseorang itu telah menggambarkan 
suatu jenis buah-buahan dalam fikirannya, kemudian dihadirkan buah tersebut lalu 
ia memakannya, maka perkara sedemikian tidak dinamakan „keseronokan‟ (al-
tafakkuh), tetapi disebut sebagai menunaikan hajat.
78
 Kedua; penghuni syurga dapat 
memetik buah-buahan dari pohonnya walaupun buah-buahan tersebut terletak di 
„penghujung‟ (ru’us) dahan pokok dan berjauhan dari penghuni syurga. Buah-
buahan tersebut akan turun mendekati mereka ketika mana mereka kehendaki 
walaupun mereka sedang berada dalam kedudukan menyandar. Gambaran ini juga 
telah dinyatakan oleh al-Tabari dan diikuti oleh al-Baydawi dan ibn Kathir.
79
 Ini 
menggambarkan bahawa buah-buahan tersebut mudah diperoleh di syurga tanpa 
dihalangi oleh jarak mahupun duri dari sebahagian pokok.
80
 Al-Razi juga turut 
                                                 
77 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 153-154. 
78 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29:154. Ibn Kathir menjelaskan bahawa penghuni syurga akan memperoleh setiap 
jenis buah-buahan yang mereka hajati. ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 4: 2432. 
79 Ini dapat dilihat ketika al-Razi mengupas ayat dari Surah al-Rahman (55: 54) yang bermaksud: Dan buah-buahan di kedua 
syurga itu dapat dipetik dari dekat”. Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29:128, j. 30: 112, lihat juga al-Tabari, Jami‘ al-
Bayan, j. 11: 605-606; j. 12: 218; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 2: 455 & 553, ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 4: 2964 & 
2912, al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 14. juz. 24: 180; j. 15. juz. 27: 181; j. 16. juz. 29: 82. Al-Razi juga menjelaskan bahawa 
contoh perkara luar biasa yang berlaku di syurga telah Allah perlihatkan di dunia ini atas para walinya. Antara peristiwa luar 
biasa yang dirakamkan di dalam al-Quran ialah perkara yang berlaku pada zaman Nabi Zakaria a.s. di mana sewaktu Maryam 
yang hanya beribadat kepada Allah di dalam rumahnya lalu datang rezeki kepadanya mengelilinginya seperti firman Allah dari 
Surah Ali ‘Imran (3: 37) yang bermaksud: Tiap-tiap kali Nabi Zakaria masuk untuk menemui Maryam di mihrab, ia dapati 
rezeki (buah-buahan yang luar biasa) di sisinya‟. Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29:128. 
80 Al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 16. juz. 29: 82 & 273. 
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menjelaskan bahawa semua perkara ajaib dan luar biasa adalah perkara yang khusus 
terjadi di syurga, di mana segala pokok-pokok mengelilingi dan menaungi para 




Al-Razi menjelaskan terdapat beberapa jenis buah-buahan syurga yang 
disebut dalam al-Qur‟an, antaranya ialah buah kurma, anggur, delima, zaitun dan 
bidara. Ketika mengupas Surah Yasin (36: 34),
82
 al-Razi menjelaskan bahawa buah 
kurma dan anggur disebut secara khusus kerana kedua-dua jenis buah tersebut 
merupakan buah yang paling enak yang berkhasiat. Ia mempunyai banyak manfaat 
dan juga merupakan buah yang sering dibawa keluar atau dieksport ke pelbagai 
tempat yang jauh.
83
 Begitu juga „buah delima‟ (al-ruman) dan „buah kurma‟ (al-
rutab), kedua-dua jenis buah ini mempunyai perbezaan dari sudut rasa, bersifat 
panas dan sejuk, pohon yang kecil dan besar dan sebagainya.
84
 Di samping itu, al-
Baydawi juga turut menjelaskan bahawa buah-buahan yang segar dan kering juga 
terdapat di syurga.
85
 Ini semua mengisyaratkan bahawa segala jenis buah terdapat di 
dalamnya.
86
 Manakala jenis buah-buahan lain yang turut disebut dalam al-Quran
87
 
seperti buah delima dan tin adalah sebagai pelengkap kepada jenis buah-buahan bagi 
menjelaskan gambaran bahawa setiap jenis buah-buahan terdapat di syurga.
88
 
                                                 
81 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29:128. 
82 Ayat tersebut bermaksud: Dan kami jadikan di bumi itu kebun-kebun kurma dan anggur, dan kami pancarkan padanya 
beberapa mata air. 
83 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 26: 68. 
84 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 135. 
85 Al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 2: 455. 
86 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 135. 
87 Seperti yang terdapat dalam Surah al-An’am dan beberapa tempat lain di dalam al-Quran. Al-Alusi turut berpandangan 
bahawa lafaz fakihah kathirah yang bermaksud: „Berbagai jenis buah-buahan‟sepertimana yang terdapat dalam Surah al-
Zukhruf (43: 73) adalah menunjukkan bahawa terdapat pelbagai jenis buah-buahan di syurga dan bukannya semata-mata 
mengambarkan kuantiti sejenis buah-buahan. Pepohon buah-buahan di syurga juga tiada yang tidak berbuah, bahkan buahnya 
sentiasa lebat walaupun ianya telah dipetik oleh penghuni syurga. Al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j.14. juz.25: 156. 
88 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 26: 68. 
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Berkenaan kategori makanan kedua pula iaitu makanan yang dimakan kerana 
keinginan, al-Razi menjelaskan bahawa hidangan berupa daging dihadirkan kepada 
penghuni syurga setelah mereka mempunyai „sedikit keinginan‟ (adna mayl) bagi 
menikmati hidangan tersebut. Diriwayatkan bahawa apabila seseorang mukmin 
melihat burung yang sedang terbang lalu berkeinginan memakan dagingnya, Allah 
SWT akan menurunkan daging burung tersebut dalam keadaan sudah dipanggang 
atau digoreng mengikut selera mereka.
89
 
Ini dijelaskan lagi dengan kupasan beliau terhadap ayat yang terdapat dalam 
Surah al-Waqiah (56: 21) iaitu: 
          
Bermaksud: Serta daging burung dari jenis-jenis yang 
mereka ingini. 
Beliau mengatakan bahawa ayat tersebut tidak menggambarkan wujudnya rasa lapar 
di kalangan penghuni syurga walaupun daging burung dimakan semasa dunia kerana 
laparnya seseorang. Namun lafaz mimma yashtahun yang bermaksud „dari jenis-
jenis yang mereka ingini‟ adalah menjelaskan bahawa daging tersebut dimakan 
kerana kemahuan dan keinginan mereka, bukan disebabkan kelaparan mereka. Al-
Razi turut membawa hujah lain dengan mengatakan bahawa daging burung yang 
dimakan semasa di dunia adalah berdasarkan kepada dua keadaan, pertama; untuk 
menikmati juadah tersebut, kedua; kerana „masalah pemakanan‟ (da‘f al-ma‘idah). 
Dalam keadaan sebegini seseorang itu terpaksa memakannya atas arahan dan nasihat 
doktor, bukannya kerana keinginannya.
90
 Ini menjelaskan bahawa daging burung 
                                                 
89 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 154. 
90 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 26: 94. 
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bukan hanya dimakan bagi menghilangkan lapar semata-mata, tetapi ia juga 
dimakan atas sebab-sebab tertentu seperti keinginan seseorang menikmatinya atau 
kerana keperluan perubatan. 
Al-Razi juga menjelaskan bahawa hikmah kedua-dua kategori makanan 
tersebut dipilih dan disebut dalam al-Qur‟an kerana buah-buahan dan daging 
merupakan „jenis makanan yang terbaik‟ (arfa‘ al-anwa‘) dan merupakan „makanan 
bagi golongan mewah‟ (ta‘am al-mutana‘‘imin).91 Selain itu, ia juga merupakan 
jenis makanan yang „paling tepat bagi menggambarkan kenikmatan dan kelazatan‟ 
(adall ‘ala al-tana‘‘um wa al-talazzuz) yang terdapat di syurga serta menafikan 
wujudnya rasa lapar di kalangan penghuninya.
92
 Ini kerana mereka tidak berhajat 
lagi untuk menjaga kesihatan mereka kerana jasad mereka kekal di syurga.
93
 Al-
Razi turut menjelaskan lagi bahawa hidangan buah-buahan dan daging di syurga 




Terdapat beberapa pandangan yang diutarakan oleh al-Razi sebagai 
justifikasi mengapa buah-buahan disebut terlebih dahulu berbanding hidangan 
daging. Dua daripada pandangan tersebut adalah berkaitan dengan adat dan 
kelebihan yang dapat dilihat semasa di dunia. Dari sudut adat di dunia, masyarakat 
Arab memang mendahulukan hidangan buah-buahan berbanding makanan daging 
yang lebih bersifat mengenyangkan. Ini kerana buah-buahan lebih mudah dihadam 
dan ia tidak berada lama di dalam perut. Buah-buahan juga berfungsi sebagai 
                                                 
91 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 28: 254. 
92 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 26: 94. 
93 Ibid.,h. 137 & 138. 
94 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 153. 
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pembuka selera dan daging berfungsi menghilangkan lapar.
95
 Namun, terdapat satu 
pandangan yang „lebih tepat‟ (asah) menurut al-Razi. Pandangan ini turut 
diutarakan oleh al-Alusi di mana mereka menjelaskan bahawa ia menggambarkan 
keadaan penghuni syurga dalam keadaan kekenyangan dan tidak wujud rasa lapar.
96
 
Pandangan sebegini dapat dilihat ketika al-Razi mengupas Surah Yasin (36: 57) di 
mana beliau menjelaskan bahawa penghuni syurga tidak merasa lapar dan mereka 
bebas untuk menikmati makanan di syurga dan ianya bukan bertujuan 
menghilangkan lapar kerana buah-buahan sahaja tidak memadai untuk 
menghilangkan lapar,
97
 berbeza dengan roti dan daging.
98
 Mereka lebih cenderung 
menikmati buah-buahan yang dihidangkan di hadapan mereka dan mereka juga 




Pada ayat yang lain pula seperti ayat dari Surah Sad (38: 51) yang berbunyi: 
               
Bermaksud: Mereka meminta di situ buah-buahan dan 
minuman yang berbagai jenisnya dan rasa kelazatannya. 
 al-Razi berpendapat bahawa Allah SWT menggambarkan terdapat banyaknya buah-
buahan dan minuman di syurga adalah sebagai pendorong kepada masyarakat Arab 
agar mereka mendapatkan syurga kerana cuaca di negara mereka panas serta buah-
buahan dan minuman yang sukar didapati.
100
 Begitu juga dengan makanan dan 
                                                 
95 Ibid.,h. 154. 
96 Ibid., lihat juga al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j.13. juz. 23: 54. 
97 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 26: 94. 
98 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 28: 56. 
99 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 154. 
100 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 26: 220. 
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minuman yang sukar diperoleh, maka Allah SWT menggambarkan setiap 
kenikmatan yang sukar diperoleh di dunia itu melalui al-Qur‟an sebagai pelengkap 
kepada kemahuan mereka di dunia di samping mendorong mereka berusaha 
mendapatkan syurga Allah SWT di sana.
101
 
Berdasarkan tafsiran dan kupasan sedemikian, makanan yang digambarkan 
di syurga terbahagi kepada dua kategori iaitu makanan yang dimakan berdasarkan 
pilihan penghuni syurga dan berdasarkan keinginan mereka. Kekerapan kategori 
makanan yang pertama disebut dalam al-Qur‟an adalah menjelaskan bahawa tidak 
wujud rasa lapar di dalamnya dan menguatkan lagi keyakinan masyarakat Arab 
bahawa syurga akhirat adalah merupakan tempat yang penuh dengan kenikmatan 
semata-mata. Di samping itu, ia juga mengisyaratkan bahawa segala jenis makanan 
terdapat di syurga malah lebih baik dan menarik berbanding makanan yang terdapat 
di dunia. 
 
b) Minuman syurga 
Dalam perbincangan berkenaan minuman syurga pula, penulis akan mengupas 
mengenai kategori dan jenis-jenis minuman syurga dan bekas minuman yang 
terdapat di dalamnya. 
Berdasarkan pengamatan terhadap kenyataan al-Razi, minuman di syurga 
boleh diklasifikasikan kepada dua kategori. Pertama; minuman yang bukan bersifat 
campuran seperti air, susu, madu, arak, dan minuman-minuman yang diambil dari 
                                                 
101 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 27: 226. Walaupun al-Qur‟an merupakan mukjizat terbesar Nabi Muhammad s.a.w. 
bagi seluruh umat sehingga ke akhir zaman, namun keutamaan khitab di dalamnya yang berkaitan dengan kenikmatan syurga 
adalah ditujukan kepada masyarakat Arab kerana Nabi Muhammad s.a.w. diutuskan di kalangan mereka di samping 
mendorong mereka agar lebih cenderung mendapatkan ganjaran tersebut. Ibid. 
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sungai atau mata air al-Kawthar, Tasnim dan Tahura. Kedua; minuman yang 
bersifat campuran seperti minuman dari mata air Kafur iaitu minuman yang 
bercampur dengan kapur dan minuman dari mata air Salsabila iaitu yang 
bercampuran dengan „halia‟ (zanjabil).  
Ketika menghuraikan minuman air, susu, madu dan arak, al-Razi 
membahagikannya kepada dua bahagian. Pertama; minuman yang „diminum kerana 
rasa‟ (yushrab li al-ta‘m) iaitu susu dan madu. Kedua; minuman yang „diminum 
bukan kerana rasa‟ (yushrab li amr ghayr ‘a’id ila al-ta‘m) tetapi semata-mata 
kerana minuman tersebut, iaitu air dan arak. Dalam menjelaskan lagi perkara 
tersebut, al-Razi, ibn Kathir dan al-Alusi bersependapat bahawa air dan susu 
merupakan „minuman asas‟ (‘am al-sharb) bagi manusia, manakala arak dan madu 
pula bukannya minuman asas tetapi ianya adalah minuman yang „jarang diminum‟ 
(qalil al-sharb). Beliau menjelaskan bahawa susu merupakan minuman yang 
berlemak serta bagus bagi gizi pemakanan manusia dan haiwan, sementara madu 
pula merupakan minuman yang paling manis dan arak pula adalah minuman yang 
memabukkan dan menyebabkan ketagihan. Kesemua jenis minuman tersebut tidak 
akan berubah sifatnya sepertimana yang terjadi di dunia, bahkan susu di syurga tidak 
akan berubah rasanya walaupun ia terdedah dalam tempoh jangka masa yang 
panjang, madu pula tidak bercampur dengan lilin dan lebah-lebah yang mati di 




Al-Razi dan al-Alusi juga mengatakan bahawa penghuni syurga dihidangkan 
dengan minuman arak yang lazat daripada mata air al-Ma‘in di mana warnanya 
                                                 
102 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 28: 55-56; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 4: 2388; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 14. 
juz. 26: 74. 
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lebih putih dari warna putih susu.
103
 Tambah al-Razi lagi, setiap penghuni syurga 
akan merasa kelazatan minuman arak tersebut tanpa ada perbezaan di kalangan 
mereka. Tidak sepertimana di dunia, di mana rasa minuman arak itu berbeza 
menurut individu yang meminumnya.
104
 Di syurga, arak yang dihidangkan tidak 
bersifat sepertimana arak di dunia yang menghilangkan akal dan memabukkan 
peminumnya. Ini jelas sepertimana firman Allah SWT dalam Surah al-Saffat (37: 
47) yang bermaksud „ia tidak mengandungi sesuatu yang membahayakan, dan tidak 
pula mereka mabuk kerana menikmatinya‟. Al-Razi dan al-Alusi berpendapat 
bahawa ayat ini disebut adalah bagi menafikan terdapatnya kesan terburuk daripada 
minuman arak sepertimana yang berlaku di dunia.
105
 Manakala al-Tabari dan ibn 
Kathir pula menambah bahawa selain tidak memabukkan peminumnya, arak di 
syurga juga tidak akan menyebabkan munculnya masalah-masalah lain seperti sakit 
perut dan sakit kepala.
106
 
Seterusnya berkenaan minuman dari sungai atau mata air al-Kawthar pula, 
al-Razi menjelaskan bahawa warnanya lebih putih dari susu dan rasanya lebih manis 
dari madu. Minuman ini merupakan minuman yang paling banyak dalam syurga dan 
oleh sebab demikianlah ianya dinamakan al-Kawthar.
107
 Selain itu, Tasnim pula 
merupakan minuman yang terbaik di syurga. Minuman ini diminum dan dinikmati 
oleh golongan al-Muqarrabun dan Ashab al-Yamin.
108
 
                                                 
103 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 28: 55-56; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 13. juz. 23: 129. 
104 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 28: 56. 
105 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 26: 139; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 13. juz. 23: 130-131. 
106 Al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 10: 485; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 4: 2388. 
107 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb 2, j. 16. juz. 32: 116. 
108 Lihat al-Razi, Mafatih al-Ghayb 2, j. 16. Juz. 31: 91. 
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Jenis minuman yang terakhir dalam kategori yang pertama ini ialah Tahura. 
Dalam menghuraikan minuman Tahura ini, al-Razi dan al-Alusi bersependapat 
dengan al-Tabari dalam menjelaskan bahawa minuman ini adalah berbeza dari 
minuman dari mata air Kafur, Zanjabil dan Salsabil. Ini dapat dilihat semasa beliau 
mengupas ayat dari Surah al-Insan (76: 21) yang bererti „dan mereka diberi minum 
oleh Tuhan mereka dengan sejenis minuman yang bersih suci‟ (wa saqa hum Rabb 
hum sharaba Tahura). Beliau berpendapat sedemikian kerana ayat tersebut 
menggambarkan bahawa minuman tersebut adalah kurniaan dari Allah SWT dan 
ianya berfungsi membantu penghadaman di dalam perut setelah panghuni syurga 
menikmati juadah di sana. Minuman ini juga akan mengeluarkan peluh yang berbau 
wangi semerbak kasturi dari badan peminumnya.
109
 Di samping itu, al-Razi, ibn 
Kathir dan al-Alusi turut menerangkan bahawa minuman tersebut juga berfungsi 
menyucikan batin peminumnya dari segala „sifat tercela‟ (al-akhlak al-
dhamimah).
110
 Manakala al-Baydawi pula menjelaskan bahawa ia juga berfungsi 
bagi menyucikan hati peminumnya agar mereka hanya cenderung untuk bertemu 
Allah SWT kerana ia merupakan kemuncak kenikmatan bagi penghuni syurga.
111
 
Ketika membahaskan berkenaan kategori minuman yang kedua pula iaitu 
minuman yang bersifat campuran, al-Razi menjelaskan bahawa minuman campuran 
mata air Kafur adalah lazat dan tidak memudharatkan peminumnya walaupun dari 
sudut warna dan baunya adalah seperti air kapur.
112
 Beliau juga mengatakan bahawa 
adalah tidak mustahil bagi Allah SWT mencipta minuman daripada campuran kapur 
                                                 
109 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 30: 255-256; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 12: 372; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 16. 
juz. 29: 281. 
110 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 30: 255; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 4: 2966; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 16. juz. 
29: 281.  
111 Al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 2: 554. 
112 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 30: 241. 
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di syurga dengan rasa yang lazat dan menafikan kemudharatannya sepertimana 
Allah SWT menjadikan segala makanan dan minuman di syurga selamat walaupun 
ia mungkin memudharatkan di dunia.
113
  
Seterusnya, berkenaan minuman dari mata air Salsabila pula, al-Razi, al-
Baydawi dan ibn Kathir bersependapat menjelaskan bahawa minuman tersebut 
merupakan minuman campuran „halia‟ (zanjabil). Mereka menegaskan bahawa al-
Qur‟an menggambarkan minuman tersebut di syurga adalah kerana minuman 
campuran halia merupakan minuman kegemaran masyarakat Arab kerana ia boleh 
menghangatkan badan. Namun al-Razi, al-Baydawi dan ibn Kathir menekankan 




Di samping itu, al-Razi turut membahaskan berkenaan lafaz Salsabila, beliau 
menukilkan beberapa pandangan, pertama; dari ibn al-„Arabi yang mengatakan 
bahawa beliau belum pernah mendengar istilah Salsabila melainkan dalam al-
Qur‟an. Kedua; pandangan yang menjelaskan bahawa Salsabila berasal dari 
perkataan salsal yang bermaksud air minuman yang sejuk dan segar serta mudah 
diminum dan lafaz Salsabila pula menggambarkan kemuncak kenikmatan air 
tersebut. Ketiga; al-Zujaj menjelaskan bahawa Salsabila merupakan minuman yang 
berperisa halia tetapi tidak menghangatkan kerana ianya dineutralkan semula oleh 
„air yang sejuk dan segar‟ (salsal). Di samping itu, terdapat satu pandangan dari 
Saidina Ali bin Abi Talib yang menyatakan bahawa Salsabila adalah nama sejenis 
mata air di syurga dan ianya dinamakan sedemikian kerana tidak seorang pun dapat 
                                                 
113 Ibid.,h. 241- 242. 
114 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 30: 251; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 2: 553, ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 4: 
2965. 
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menikmati mata air tersebut kecuali mereka yang memohon agar dapat 
meminumnya dengan jalan amal soleh (sa’ala ilayha sabila bi al-‘amal al-salih).115 
Berdasarkan huraian tersebut, penulis mendapati bahawa al-Razi 
berpandangan bahawa minuman di syurga yang digambarkan al-Qur‟an adalah 
berdasarkan kepada minuman yang terdapat di dunia seperti air, susu, madu, arak 
dan minuman campuran halia yang dinamakan Salsabila. Namun, terdapat beberapa 
jenis minuman yang tidak pernah tergambar dalam fikiran manusia semasa di dunia 
seperti Tahura dan minuman dari sungai Tasnim dan al-Kawthar. Kesemua 
minuman tersebut terselamat dari segala keaiban dan kemudharatan sepertimana 
minuman di dunia. 
Merujuk kepada bekas-bekas minuman di syurga pula, al-Razi menjelaskan 
bahawa terdapat tiga lafaz yang digunakan bagi menggambarkan bekas tersebut iaitu 
akwab, abariq dan ka’s.116 Setiap lafaz ka’s, menurut al-Razi dan juga al-Tabari 
adalah membawa pengertian gelas mengandungi minuman arak.
117
 Al-Razi juga 
turut menjelaskan justifikasi mengapa lafaz akwab dan abariq disebut dengan lafaz 
jamak, manakala lafaz ka’s disebut dengan lafaz tunggal. Ketika mengupas lafaz 
ka’s, beliau menegaskan bahawa ka’s ialah „gelas‟ (al-qadah) yang digunakan untuk 
minuman arak. Mengikut adat kebiasaan di dunia, seseorang peminum arak hanya 
akan meminum arak dari gelas yang sama pada satu-satu masa walaupun dengan 
kuantiti arak yang banyak. Manakala akwab dan abariq pula merupakan jag dan 
cerek yang mengandungi arak yang ditempatkan pada suatu tempat dengan kuantiti 
yang banyak dalam satu-satu masa tanpa dihidangkan secara khusus di hadapan 
                                                 
115 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 30: 251-252; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 2: 553. 
116 Lihat al-Qur‟an, Surah al-Waqi‘ah (56: 18), al-Saffat (37: 45), al-Zukhruf (43: 71), al-Insan (76: 15-16). 
117 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 26: 138. Al-Tabari juga mengatakan bahawa jika bekas minuman tidak isi dengan 
arak, ia hanya disebut sebagai ina’. Al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 10: 484; j. 12: 367. 
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peminumnya. Ini kerana saiz jag dan cerek yang mengandungi minuman itu 
biasanya besar dan berat untuk dibawa. Jika peminum tersebut ingin menambah 




Berlainan dengan suasana di akhirat, ia lebih baik di mana akwab dan abariq 
itu bergerak mengelilingi penghuni syurga dengan sendirinya diiringi oleh „seorang 
pelayan‟ (al-walid) sebagai „kemuliaan‟ (ikraman) kepada penghuni syurga.119 Al-
Razi juga menyatakan bahawa gelas-gelas tersebut disediakan sama ada „di tepi 
mata air‟ (hafah al-‘uyun) yang mengalir atau di hadapan penghuni syurga. Jag 
(akwab) tersebut ada yang dijadikan daripada emas, perak dan permata. Setiap kali 
penghuni syurga ingin meminum minuman darinya, mereka akan dapati gelas-gelas 
tersebut tersedia dipenuhi dengan minuman-minuman berkenaan.
120
 
Berdasarkan perbahasan di atas, al-Razi berpendapat bahawa terdapat 
sembilan jenis minuman yang digambarkan dalam al-Qur‟an sama ada yang bersifat 
campuran ataupun tidak. Di antara minuman-minuman tersebut, terdapat sejenis 
minuman yang istimewa kurniaan Allah SWT kepada penghuni syurga yang 
mengeluarkan peluh yang seharum kasturi iaitu minuman Tahura. Beliau juga 
menyatakan bahawa terdapat tiga jenis bekas minuman di syurga iaitu akwab, 
abariq dan ka’s di mana ketiga-tiga bekas minuman ini mempunyai fungsi 
tersendiri. Di samping itu, layanan yang disediakan juga amatlah berbeza dengan 
keadaan di dunia. 
                                                 
118 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 151. Al-Razi juga menjelaskan bahawa Akwab adalah seerti dengan abariq yang 
dapat menyimpan kuantiti minuman yang banyak berbeza dengan qadah, ina’ dan ka’s yang merupakan gelas minuman. Lihat 
al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 30: 250. 
119 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 151. 
120 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 16. juz. 31: 156. 
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Ini menunjukkan bahawa, terdapat dua bentuk gambaran makanan di syurga 
iaitu makanan yang dimakan berdasarkan pilihan penghuni syurga dan berdasarkan 
keinginan mereka. Segala jenis makanan terdapat di syurga malah lebih baik dan 
menarik berbanding makanan yang terdapat di dunia. Begitu juga minuman-
minuman di sana, terdapat minuman yang bersifat campuran dan sebaliknya. 
Kenikmatan menikmati minuman tersebut jelas dengan hidangan jag dan cerek 
minuman yang beredar di hadapan ahli syurga, berbeza sepertimana yang terjadi di 
dunia. Namun begitu, gambaran sedemikian tidak membawa pengertian bahawa 
wujudnya perasaan lapar dan dahaga di syurga, ia adalah semata-mata gambaran 
kemuncak kenikmatan dan keseronokan yang terdapat di syurga. 
 
3.3.1.4 Rezeki di Syurga  
Kupasan berkaitan topik ini berkisar tentang rezeki yang mutashabih dan 
hidangannya sepanjang masa. 
 
a) Rezeki yang Mutashabih. 
Dalam membahaskan berkaitan kenikmatan yang dikecapi penghuni syurga, al-Razi 
turut mengupas persoalan berkaitan lafaz al-Qur‟an yang menggambarkan bahawa 
penghuni syurga membandingkan rezeki yang dihidangkan kepada mereka di syurga 
dengan rezeki yang pernah mereka lihat dan rasai di dunia. Perbandingan ini dapat 
dilihat pada ayat dari Surah al-Baqarah (2: 25): 
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                      
            
Bermaksud: Tiap-tiap kali mereka diberikan satu pemberian 
dari sejenis buah-buahan syurga itu, mereka berkata: “Inilah 
yang telah diberikan kepada kami dahulu” dan mereka 
diberikan rezeki itu yang sama rupanya (tetapi berlainan 
hakikatnya). 
Di sini, timbul persoalan iaitu adakah „sesuatu yang dibandingkan dengannya‟ (al-
mushabbah bih) adalah merujuk kepada rezeki yang pernah dilihat di dunia ataupun 
merujuk kepada rezeki yang dihidangkan kepada mereka di syurga? 
Al-Razi menjelaskan bahawa kedua-dua rezeki tersebut (sama ada rezeki di 
dunia atau di syurga) boleh dirujuk sebagai al-mushabbah bih. Bagi mensabitkan 
bahawa al-mushabbah bih ialah rezeki di dunia, al-Razi membawa dua hujah. 
Pertama: al-Razi membawa satu pendekatan psikologi di mana beliau menjelaskan 
bahawa apabila seseorang menjumpai sesuatu yang pernah diketahuinya sebelum 
ini, dan penemuan yang baru itu lebih baik, maka sudah pasti dia akan 
membandingkan sesuatu yang baru itu dengan apa yang pernah diketahuinya. 
Sebaliknya, jika dia menjumpai sesuatu yang tidak pernah dikenalinya, tentunya dia 
tidak menghiraukan perkara tersebut.
121
 Kedua; penghuni syurga sentiasa berulang-
ulang dihidangkan rezeki di syurga. Ini berdasarkan lafaz „setiap kali dihidangkan 
rezeki kepada mereka‟ (kullama ruziqu). Maka pada setiap kali hidangan, pasti 
mereka mengungkapkan bahawa hidangan tersebut adalah serupa sepertimana 
hidangan yang pernah mereka kecapi sebelum itu. Maka, semasa hidangan yang 
                                                 
121 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 1. juz. 1: 142. 
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pertama, semestinya perbandingan yang mereka ungkapkan tersebut adalah 
perbandingan dengan hidangan yang pernah mereka temui, iaitu di dunia.
122
 
Di samping dua pandangan di atas, al-Razi turut menukilkan pandangan dari 
ahl al-Ma‘rifah. Mereka mentafsirkan ayat dari Surah al-Baqarah (2: 25)123 dengan 
pengertian bahawa penghuni syurga membuat perbandingan di antara kebahagiaan 
yang mereka kecapi di akhirat adalah seperti mana kebahagiaan yang pernah mereka 
rasai semasa di dunia. Namun begitu, „kebahagiaan ruhani‟ (sa‘adah ruhaniyyah) 
hanya diperoleh setelah mereka meninggal dunia kerana kesempurnaan nikmat dan 
kebahagiaan terhalang oleh jasmani manusia. Apabila penghalang tersebut tiada, 




Seterusnya al-Razi turut membawa dua hujah bagi menyokong pandangan 
yang mengatakan bahawa al-mushabbah bih ialah rezeki yang terdapat di akhirat. 
Pertama; rezeki yang dihidangkan di syurga adalah sama dari sudut kadar dan darjat 
pada setiap kali hidangan tanpa bertambah dan berkurang. Maka oleh sebab 
demikianlah mereka membuat perbandingan sebegitu dan perbandingan tersebut 
adalah dengan rezeki yang terdapat di syurga. Kedua; persamaan yang dimaksudkan 
oleh penghuni syurga adalah merupakan persamaan dari sudut „bentuk kenikmatan 
yang dilihat‟ (manzar). Dalam hujah kedua ini, al-Razi turut menukilkan pandangan 
yang mengatakan bahawa terdapat perselisihan pendapat dalam persoalan ini. Satu 
golongan menyatakan bahawa persamaan tersebut adalah dari sudut manzar dan 
                                                 
122 Ibid. 
123 Ayat tersebut bermaksud: Mereka berkata: “Inilah yang telah diberikan kepada kami dahulu”. 
124 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 1. juz. 1: 142. 
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„rasa‟ (ta’m). Manakala satu golongan lagi berpendapat bahawa hanya terdapat 
persamaan dari sudut manzar sahaja, tetapi berbeza dari sudut rasa.
125
 
Al-Tabari, al-Baydawi, ibn Kathir dan al-Alusi juga menukilkan kedua-dua 
pandangan di atas dalam karya masing-masing, namun al-Tabari dan al-Alusi 
mengatakan bahawa takwilan yang pertama iaitu al-mushabbah bih tersebut ialah 
rezeki di dunia adalah lebih awla.
126
 Manakala al-Razi dan ibn Kathir pula tidak 
mentarjihkan mana-mana pandangan, mereka hanya menukilkan kedua-dua 
pandangan tanpa sebarang bantahan.
127
 
Kupasan di atas menunjukkan bahawa terdapat dua pandangan tentang al-
mushabbah bih. Pertama; ia merujuk kepada rezeki di dunia dan perbandingan 
tersebut adalah dari sudut pengalaman manusia semasa di dunia. Walaupun 
pandangan sebegini menimbulkan keraguan dari sudut ketepatan perbandingannya, 
namun ia adalah wajar kerana kenikmatan tersebut hanya dapat dikecapi di akhirat 
dan belum ada sesiapa yang pernah merasai makanan di syurga itu. Perbandingan 
sedemikian adalah lebih mendekatkan kepada minda manusia untuk 
menggambarkan kenikmatan di akhirat yang jauh lebih lazat. Pandangan pertama ini 
disokong oleh al-Tabari dan al-Alusi. Kedua: ia juga merujuk kepada rezeki di 
akhirat dan perbandingan sedemikian adalah berdasarkan kuantiti hidangan makanan 
tersebut dan bentuk zahir makanan tersebut dan rasanya. Pandangan ini tidak 
menimbulkan sebarang persoalan tentang kenikmatan dan kelazatannya kerana 
perbandingan ini hanya melibatkan makanan di akhirat semata-mata. Walaupun 
terdapat pandangan yang mengatakan bahawa terdapat perbezaan dari aspek 
                                                 
125 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 1. juz. 1: 142; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 1: 42, ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 1: 102; 
al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 1. juz. 1: 326. 
126 Al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 1: 210; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 1. juz. 1: 325. 
127 Ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 1: 101. 
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tertentu, tetapi kenikmatannya adalah sama dan jauh lebih lazat berbanding 
kenikmatan di dunia. 
Berdasarkan kupasan tersebut, al-Razi berpandangan bahawa kenikmatan 
yang dihidangkan di syurga mempunyai persamaan dengan kenikmatan yang 
terdapat di dunia tetapi berbeza dari sudut rasa dan kelazatannya. Namun begitu, 
beliau juga menyokong pandangan yang menjelaskan bahawa kenikmatan tersebut 
hanya terdapat di syurga sahaja dan tidak pernah tergambar dalam fikiran manusia. 
 
b) Hidangan rezeki sepanjang masa 
Setelah menjelaskan kenikmatan yang berbentuk makanan dan minuman, al-Razi 
mengupas berkenaan waktu penyediaan makanan tersebut kepada penghuni syurga. 
Kenyataan ini dapat dilihat ketika beliau mengupas ayat dari Surah Maryam (19: 62) 
iaitu: 
             
Bermaksud: Dan makan minum untuk mereka disediakan di 
dalamnya, pagi dan petang. 
Al-Razi menukilkan pandangan yang mengatakan bahawa ayat tersebut merupakan 
rangsangan kepada masyarakat Arab terhadap sesuatu yang mereka sukai semasa di 
dunia.
128
 Ini kerana perkara yang menjadi kesukaan masyarakat Arab boleh 
dikategorikan kepada dua. Pertama; yang berbentuk makanan di mana mereka amat 
menggemari makanan yang dihidangkan pada „waktu tengahari dan petang‟ (al-
                                                 
128 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 11. juz. 21: 238 
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ghada’ wa al-’asha’). Kedua; yang berbentuk perhiasan, seperti gelang emas dan 
perak serta pakaian sutera yang merupakan perhiasan yang disukai oleh golongan al-
‘Ajam. Begitu juga „gelang kaki‟ (al-hijal) yang mempersonakan apabila ia berbunyi 
yang merupakan kesukaan „golongan atasan masyarakat Arab‟ (ashraf al-‘Arab) di 




Di samping itu, al-Razi turut membawa satu hujah logik ketika mengupas 
ayat dari Surah Maryam (19: 62) dengan mengatakan bahawa ayat tersebut turut 
membawa pengertian rezeki yang berterusan, sepertimana seseorang berkata “saya 
bersama si fulan pada waktu pagi dan petang”. Beliau menjelaskan bahawa maksud 
dari kata-kata tersebut ialah beliau bersama si fulan sepanjang masa dan bukan pada 
dua waktu tersebut sahaja.
130
 Namun, al-Tabari, ibn Kathir dan al-Alusi 
menjelaskan bahawa penghuni syurga mendapat rezeki pada tengahari dan malam 
secara kiraan waktu dan bukan bermaksud pada waktu tersebut secara khusus kerana 
tiada siang dan malam di syurga, kerana mereka sentiasa diterangi „cahaya‟ (nur). 
Mereka mengetahui kadar waktu malam dengan penurunan tirai dan penutupan pintu 
syurga dan mengetahui waktu siang dengan pembukaan pintu dan tirai tersebut.
131
 
Jelas di sini, al-Razi menegaskan bahawa rezeki dan kenikmatan yang 
dikecapi oleh penghuni syurga adalah berterusan sepanjang masa dan bukan hanya 
dinikmati pada waktu-waktu tertentu sahaja. Walaupun al-Tabari, ibn Kathir dan al-
Alusi mengatakan penghuni syurga mendapat rezeki pada kiraan waktu tengahari 
dan petang, namun itu hanyalah perbezaan dari sudut huraian sahaja kerana ini 
                                                 
129 Ibid. 
130 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 11. juz. 21: 238. 
131 Al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 8: 358; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 3: 1781; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 9. juz. 16: 164. 
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merupakan perkara Sam’iyyat di mana tiada pendalilan yang thabit terhadap 
penjelasannya dari al-Qur‟an. Walau bagaimanapun, kesemua perkara tersebut 
adalah mudah bagi Allah SWT untuk menjadikanya kerana Allah Maha Berkuasa 
terhadap sesuatu. 
 
3.3.1.5 Pemakaian Penghuni Syurga 
Kupasan berkenaan kenikmatan syurga berdasarkan gambaran al-Qur‟an yang 
seterusnya ialah berkaitan pemakaian penghuni syurga. Penulis akan 
mengketengahkan berkaitan kategori pemakaian penghuni syurga berserta huraian 
contoh bagi setiap kategori tersebut.  
Al-Razi mengklasifikasikan pemakaian penghuni syurga kepada dua 
kategori, pertama; pemakaian yang berbentuk perhiasan dan kedua; pemakaian yang 
menutupi tubuh badan. Beliau menjelaskan bahawa perkataan „mereka dihiasi‟ 
(yuhallaun) yang disebut tanpa dijelaskan „pembuat‟ (fa’il)nya pada kategori 
pemakaian yang pertama adalah menunjukkan bahawa ianya merupakan kurniaan 
serta menggambarkan kemuliaan yang diberikan oleh Allah SWT kepada mereka. 
Manakala lafaz „mereka memakai‟ (yalbasun) yang disandarkan perbuatan tersebut 
kepada penghuni syurga pula adalah mengisyaratkan bahawa ia adalah kewajipan 
mereka untuk memakainya sendiri.
132
 
Ketika menghuraikan pemakaian kategori pertama iaitu pemakaian yang 
berbentuk perhiasan, al-Razi menjelaskan bahawa penghuni syurga dihiaskan 
dengan perhiasan yang berbentuk „gelang‟ (asawir) yang diperbuat daripada tiga 
                                                 
132 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 11. juz. 21: 123. 
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jenis sumber yang berlainan iaitu „emas‟ (dhahab), „perak‟ (fiddah) dan „permata‟ 
(lu’lu’).133 Menurutnya lagi, al-Qur‟an menggambarkan perhiasan yang terdapat di 
syurga dengan jenis yang berlainan adalah berdasarkan kehendak dan minat manusia 
terhadap perhiasan tersebut adalah berbeza semasa di dunia, sama ada minat 
terhadap gelang emas atau gelang perak. Namun, terdapat juga mereka yang 
meminati kedua-dua jenis gelang tersebut dan al-Razi menjelaskan bahawa mereka 
boleh memakai kedua-duanya di syurga kelak. Pandangan sedemikian dapat dilihat 
ketika beliau mengupas ayat dari Surah al-Rahman (76: 21) iaitu wa hullu asawir 
min fiddah.
134
 Tambah beliau lagi, gambaran tersebut sebenarnya adalah sebagai 
dorongan dan motivasi kepada setiap manusia agar berlumba-lumba mendapatkan 




Seterusnya, beliau turut menukilkan satu pandangan yang mengatakan 
bahawa gelang perak itu merupakan perhiasan bagi wildan atau khadam di syurga, 
manakala gelang emas pula khusus bagi penghuni syurga.
136
 Ini menunjukkan 
bahawa perhiasan tersebut dikecapi di syurga berdasarkan tingkatan kemuliaan 
penghuninya. Justeru, didapati al-Baydawi juga bersependapat dengan al-Razi di 
mana beliau menyatakan bahawa nilai perhiasan penghuni syurga adalah 
berperingkat berdasarkan amalan mereka semasa di dunia sepertimana adanya 
peringkat nilaian emas dan perak.
137
 
                                                 
133 Ibid. 
134 Bermaksud: Dan mereka dihiasi dengan gelang-gelang tangan dari perak. 
135 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 30: 255. 
136 Ibid. 
137 Al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 2: 554. 
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Selain itu, al-Razi juga menjelaskan bahawa gelang emas dan perak tersebut 
merupakan nama kepada amalan-amalan mujahadah yang mereka lakukan semasa di 
dunia semata-mata untuk mencapai „pengenalan dan cahaya ketuhanan‟ (al-Ma‘arif 
al-Ilahiyyah wa al-Anwar al-Samadiyah.) Ini kerana kebanyakan amalan-amalan 
manusia semasa di dunia dilakukan dengan tangan, maka amalan baik terhasil 
daripada tangan-tangan tersebut diumpamakan sebagai emas dan perak yang akan 
dipakaikan sebagai perhiasan mereka di syurga. Menurut al-Razi, tafsiran sebegini 
hanya tergambar difikirannya sahaja.
138
 
Di samping itu, al-Razi turut menjelaskan bahawa perhiasan yang dipakai 
oleh penghuni syurga seperti „gelang tangan‟ (asawir) emas, perak dan permata 
adalah menggambarkan mereka berada dalam keadaan yang selesa dan tidak berada 
dalam kesibukan seperti mana di dunia, kerana kesibukan tersebut menghalang 
mereka daripada berhias diri.
139
 Ia juga menerangkan bahawa penghuni syurga 
mampu memiliki setiap perkara dan kemewahan, di mana sesuatu yang sukar 
diperoleh di dunia seperti permata, emas dan perhiasan lain, semuanya menjadi 
perhiasan mereka di sana.
140
  
Namun, timbul persoalan bahawa gelang merupakan perhiasan wanita dan 
bukannya perhiasan lelaki bahkan aib bagi golongan lelaki memakainya selagimana 
perhiasan tersebut bukan diperbuat dari emas. Di sini al-Razi membawa beberapa 
pandangan, pertama; penghuni syurga adalah remaja dan tidak akan berlaku proses 
kelahiran yang menyebabkan wujudnya nasab dan keturunan, maka penghuni syurga 
                                                 
138 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 30: 255. Namun, al-Alusi mengatakan bahawa perhiasan tersebut berkait dengan 
tangan kerana ia merupakan ganjaran kepada amalan yang dilakukan oleh tangan-tangan mereka semasa di duina. Al-Alusi, 
Ruh al-Ma‘ani, j. 16. juz. 29: 281. 
139 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 26: 28. 
140 Ibid. 
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lelaki boleh memakai gelang di sana. Kedua; perhiasan gelang tersebut hanya untuk 
wanita dan kanak-kanak syurga sahaja.
141
 
Di samping itu, al-Alusi turut mengutarakan pandangannya berkaitan 
persoalan ini. Beliau menjelaskan bahawa pemakaian gelang bagi orang lelaki 
adalah aib bagi sesuatu kaum dan sebaliknya bagi sesuatu kaum yang lain. Justeru 
beliau tidak menghukumkan secara aqli bahawa pemakaian tersebut adalah aib bagi 
golongan lelaki pada setiap masa, tempat dan kaum.
142
 Ini menunjukkan bahawa 
pandangan ini menjadi tambahan kepada jawapan yang dikemukakan oleh al-Razi. 
Ini kerana kedua-dua pandangan ini tidak bertentangan antara satu sama lain di 
samping tiada bantahan dari al-Alusi terhadap tafsiran al-Razi tersebut. 
Manakala dalam kupasan berkaitan pemakaian kategori kedua pula iaitu 
pemakaian yang menutupi tubuh badan, al-Razi menggambarkan bahawa penghuni 
syurga berpakaian dengan pakaian sutera yang berwarna hijau yang diperbuat 
daripada „sutera yang halus‟ (sundus atau disebut al-dibaj al-raqiq) dan „sutera yang 
tebal‟ (istabraq atau disebut al-dibaj al-safiq).143 Walau bagaimanapun, al-Razi 
hanya mengupas persoalan ini secara ringkas sahaja tanpa penjelasan yang lebih 
terperinci. 
Daripada kenyataan yang dinyatakan di atas, al-Razi mengklasifikasikan 
pemakaian penghuni syurga kepada dua iaitu, pertama; berbentuk perhiasan yang 
terdiri daripada gelang emas, perak dan permata. Kedua; pakaian daripada sutera 
yang menutupi tubuh badan manusia. Pakaian dan perhiasan tersebut 
                                                 
141 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 30: 255.  
142 Al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 9. juz. 15: 390. 
143 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 11. juz. 21: 123; j. 15. juz. 30: 254. Lihat al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 8: 221; j. 12: 371; ibn 
Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 4: 2966. Al-Baydawi menjelaskan bahawa pakaian tersebut berwarna hijau dan ia adalah secantik 
warna. Al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 2: 11; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 16. juz. 29: 279. 
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menggambarkan bahawa mereka berada dalam keadaan yang lapang dan gembira 
menikmati setiap ganjaran yang disediakan bagi mereka. Beliau juga menjelaskan 
bahawa gambaran kenikmatan sedemikian adalah sebagai pendorong dan motivasi 
kepada manusia agar bersungguh-sungguh bagi mendapatkan ganjaran syurga di 
akhirat.  
 
3.3.1.6 Katil dan Tilam di Syurga 
Dalam perbahasan mengenai subtopik ini, beberapa kupasan berkaitan katil, tilam, 
bantal dan permaidani menurut al-Razi akan diketengahkan. 
Terdapat tiga istilah akan kemukakan berdasarkan huraian dan kupasan al-
Razi berkaitan katil dan tilam di syurga. Istilah-istilah tersebut ialah arikah, sarir, 
dan firash. Berkenaan istilah pertama iaitu arikah, al-Razi, al-Baydawi, ibn Kathir 
dan al-Alusi bersependapat dengan al-Tabari mengatakan bahawa arikah ialah katil 
yang mempunyai tilam tebal dihiasi dengan „tirai pengantin‟ (al-hijlat) berserta 
hamparan di atasnya. Jika katil tersebut tiada tirai pengantin, ia tidak dinamakan 
arikah,
144
 tetapi disebut sarir.
145
 
Seterusnya, al-Razi menjelaskan bahawa sarir pula ialah katil yang 
„papannya‟ (alwahuha) diperbuat daripada emas dan dihiasi dengan permata yang 
disebut sebagai al-Zabarjad, al-Dur dan al-Yaqut. Beliau juga mengatakan bahawa 
„katil‟ (sarir) penghuni syurga terletak tinggi di langit.146 Katil tersebut adalah luas 
                                                 
144 Al-Baydawi menjelaskan bahawa al-arikah ialah katil „tebal‟ (al-sumk) yang „berhias‟ (al-surur al-muzayyanah). Al-
Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 2: 284 & 592. 
145 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 11. juz. 21: 123; j. 13. juz. 26: 93; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 10: 454-455; j. 8: 221; j. 12: 
363; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 3: 1718; j. 4: 2371 & 3027; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 13. juz. 23: 53. 
146 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 16. juz. 31: 156. 
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dan bergerak menuju kepada penghuni syurga setiap kali mereka 
berkehendak.
147
Penghuni syurga yang berada di atas katil tersebut dapat melihat 
segala apa yang Allah SWT kurniakan „yang berbentuk kenikmatan mahupun 
kerajaan‟ (min al-na‘im wa al-mulk). Di samping itu, beliau juga tidak membantah 
pandangan yang berpendapat bahawa setelah wali Allah duduk di atas katil tersebut, 
ia akan „bergerak naik‟ (irtafa‘at) ke mana sahaja mengikut kehendak mereka.148  
Manakala berkenaan lafaz firash pula, al-Razi menyatakan bahawa firash 
ialah tilam. Bahagian dalaman tilam tersebut diperbuat dari „sutera yang tebal‟ (al-
dibaj al-thakhin) yang disebut sebagai istabraq.
149
 Beliau juga menegaskan bahawa 
setiap penghuni syurga tidak hanya memiliki sebuah tilam sahaja, bahkan lebih.
150
 
Tambahnya lagi, gambaran tilam diperbuat daripada sutera adalah menunjukkan 
bahawa ia merupakan tilam yang „paling sempurna‟ (nihayah sharfha). Perkara ini 
jelas di mana al-Qur‟an menggambarkan bahawa bahagian dalamannya diperbuat 
daripada „sutera yang lembut‟ (sundus al-raqiq) dan „empuk‟ (al-na‘im). Justeru, ini 
menunjukkan bahawa lapisan luaran tilam tersebut adalah lebih baik dan menarik.
151
 
Ini kerana semasa di dunia, manusia hanya menzahirkan perhiasan dari sudut luaran 
sahaja, mereka tidak menghiasi sesuatu dengan perhiasan yang sama dari sudut 
luaran dan dalaman kerana tujuan mereka adalah menzahirkan perhiasan dari sudut 
luaran semata-mata kerana sudut dalaman tidak dapat dilihat dan dinilai oleh 
penglihatan. Berlainan di akhirat, setiap perkara di sana terjadi adalah berdasarkan 
kemuliaan dan untuk „kenikmatan‟ (al-tan‘im) semata-mata. Maka dalam hal ini, 
                                                 
147 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 26: 138. 
148 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 16. juz. 31: 156. 
149 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 127. 
150 Ibid. 
151 Ibid., h. 128; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 2: 455. 
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Allah SWT menjadikan bahagian dalaman tilam syurga tersebut adalah sebagaimana 
bahagian luarannya sepertimana yang digambarkan oleh al-Qur‟an.152  
Di samping itu, al-Razi turut menjelaskan berkenaan „bantal-bantal 
sandaran‟ (al-namariq) di syurga. Menurut beliau, setiap kali penghuni syurga ingin 
berehat, mereka akan duduk di atas satu bantal dan menyandar pada bantal yang 
lain.
153
 Di samping itu, terdapat juga „permaidani‟ (al-zarabi) yang terhampar bagi 
penghuni syurga.
154
 Berkenaan bantal dan permaidani tersebut, al-Razi tidak 
menghuraikannya dengan terperinci, tetapi sekadar menyebutnya dengan ringkas 
sahaja.  
Berdasarkan pernyataan di atas, setiap penghuni syurga akan mendapat 
„tilam-tilam‟ (furush) yang empuk di dalamnya. Mereka juga memperoleh „katil‟ 
(sarir) yang dihiasi dengan permata dan boleh bergerak ke mana sahaja mengikut 
kehendak mereka. Di samping itu, Allah SWT juga menyediakan arikah iaitu katil 
yang lengkap dengan tilam dan tirai pengantin bagi mereka menyandar di dalamnya 
sambil mengecapi kenikmatan yang terdapat di syurga. 
 
3.3.1.7 Bidadari Syurga 
Menarik dinyatakan di sini bahawa walau sebesar mana pun kenikmatan yang 
terdapat di syurga, ianya tidak akan sempurna melainkan dengan wujudnya isteri-
isteri kerana merekalah yang menjadi salah satu asbab kepada lahirnya manusia di 
dunia. Dalam menjelaskan perihal ini, al-Qur‟an telah menjanjikan bagi penghuni 
                                                 
152 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 128 
153 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 16. juz. 31: 156. 
154 Ibid. 
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syurga dengan nikmat bidadari. Penulis akan mengupas berkenaan bidadari syurga 
berdasarkan gambaran al-Qur‟an dari sudut sifat-sifat mereka, kesucian mereka dan 
keseronokan kebahagiaan penghuni syurga bersama mereka. 
Terdapat beberapa lafaz dalam al-Quran yang merujuk kepada bidadari, 









 dan hur ‘ain.159 Al-Qur‟an hanya menyebutkan sifat-sifat bidadari tersebut 
sahaja tanpa menyebut „jenis-jenis‟nya (ism al-jins) atau dengan lafaz „wanita‟ (al-
nisa’). Al-Razi membawa dua pandangan berkenaan persoalan tersebut. Pertama; ia 
mengisyaratkan bahawa bidadari tersebut adalah tersembunyi, manakala ism al-jins 
tidak digunakan kerana ianya tidak dapat dihuraikan dan tidak dapat digambarkan 
melalui sifat-sifatnya, tetapi perlu digambarkan dengan hakikat al-jins itu sendiri 
sepertimana kita tidak boleh mendedahkan hakikat haiwan ataupun manusia hanya 
dengan menyebut sifat-sifatnya iaitu seperti sesuatu yang bergerak, berkemahuan, 
makan, minum dan sebagainya bagi menjelaskan suatu jins seperti manusia. Sesuatu 
jins dapat didedahkan dengan menjelaskan hakikatnya seperti hakikat haiwan dan 
manusia. Kedua; ia adalah sebagai penghormatan kepada bidadari dan juga 
bertujuan menambahkan lagi gambaran kecantikan dan keistimewaan bidadari 
dalam fikiran orang yang yang dijanjikan syurga. Di samping itu, bagi menjelaskan 
lagi persoalan tersebut, al-Razi turut membuat satu analogi diantara bidadari dengan 
                                                 
155 Bermaksud: Pandangannya tertumpu. Lihat al-Qur‟an, Surah al-Saffat (37: 48); Surah Sad (38: 52); Surah al-Rahman (55: 
56). 
156 Bemaksud: isteri-isteri yang suci bersih. Lihat al-Qur‟an, Surah Ali ‘Imran (3: 15); Surah al-Nisa’ (4: 57). 
157 Bermaksud: Telur yang tersimpan sebaik-baiknya. Lihat al-Qur‟an, Surah al-Saffat (37: 49). 
158 Bermaksud: Sebaya umurnya. Lihat al-Qur‟an, Surah al-Waqi‘ah (56: 37). 
159 Bermaksud: Luas cantik matanya. Lihat al-Qur‟an, Surah al-Dukhan (44: 54). Berkenaan huraian lafaz hur al-‘ain, al-Razi, 
ibn Kathir dan al-Alusi bersependapat dengan al-Tabari mengatakan bahawa adalah menggambarkan bahawa bidadari 
mempunyai mata yang cantik, luas dan menarik. Al-Razi juga turut menukilkan pandangan dari Abu Hurairah yang 
menyatakan bahawa hur al-‘ain bukan dari kalangan wanita-wanita dunia. Lihat juga al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 10: 487; Al-
Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 27: 254; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 4: 2388; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 13. juz. 23: 
132. 
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puteri raja di mana memadailah kecantikan puteri tersebut digambarkan dengan 
menyebut sifat-sifat tanpa perlu menyebut namanya.
160
 
Ketika mengupas lafaz qasirat al-tarf yang terdapat dalam Surah al-Rahman 
(55: 56), al-Razi dan al-Alusi berpendapat bahawa bidadari syurga bersifat pemalu, 
menjaga pandangan dan hati mereka dan hanya mengasihi pasangan mereka.
161
 
Semasa menghuraikan lafaz al-Tarf, al-Razi, al-Baydawi, ibn Kathir dan al-Alusi 
bersependapat dengan al-Tabari mengatakan bahawa lafaz al-tarf bermaksud 
pergerakan kelopak mata, dan maksud kalimah qasirat al-tarf ialah mereka tidak 
sesekali menggerakkan kelopak mata untuk melihat kepada sesuatu yang lain dan 
mereka tidak pernah mengangkat kepala mereka kecuali untuk melihat pasangan 
mereka.
162
 Tambah al-Razi lagi, mereka juga mempunyai kesucian dan harga diri 
yang tinggi dengan „pemeliharaan‟ (sawn) oleh Allah SWT sepertimana seorang 
gadis yang dijaga oleh walinya dari melakukan perkara-perkara yang boleh 
merendahkan maruah dan harga diri mereka. Ini dapat dilihat ketika al-Razi 
menghuraikan erti kalimah maqsurat dari ayat berkenaan.
163
  
Al-Razi turut menukilkan pandangan dari Abu Hurairah yang menjelaskan 
bahawa bidadari syurga bukan dari kalangan wanita dunia.
164
 Ini jelas di mana 
beliau dan ibn Kathir bersependapat dengan al-Tabari dalam mengatakan bahawa 
bidadari syurga tidak pernah disentuh oleh mana-mana manusia dan jin dan mereka 
umpama permata yang masih belum digali dan bagaikan mutiara yang berada di 
                                                 
160 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 130. 
161 Ibid.; j. 13. juz. 26: 139 & 220; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 14. juz. 24: 181. 
162 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 130; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 10: 487; j. 11: 606; al-Baydawi, Anwar al-
Tanzil, j. 2: 294, 315 & 456; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 4: 2388, 2432 & 2732; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 14. juz. 24: 
181-182. 
163 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 130 & 167. 
164 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 27: 254. 
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dalam kerang yang tidak pernah disentuh oleh sesiapa.
165
 Mereka juga digambarkan 
sebagai „telur berwarna putih yang tersembunyi‟ (baid maknun) dan tidak dicemari 
oleh sebarang debu, tidak seperti kebiasaan telur yang warnanya sedikit kekuningan 
akibat terdedah kepada persekitaran. Al-Razi berpendapat bahawa lafaz baid 
maknun menunjukkan kepada kemuncak keindahan dan kecantikan bidadari tersebut 
sebagaimana masyarakat Arab memanggil wanita yang cantik dengan panggilan 
Baidat al-Khudur yang bermaksud telur yang tersembunyi.
166
 
Selain itu, al-Razi dan al-Baydawi juga berpandangan bahawa bidadari 
syurga terlepas dan bebas dari segala sifat-sifat buruk dan keaiban berdasarkan ayat 
qasirat al-tarf. Rupa paras dan kulit mereka adalah secantik merahnya „delima‟ (al-
yaqut) dan putihnya „mutiara‟ (al-marjan).167 Di samping itu, al-Alusi lebih 
memperincikan pandangan di atas dengan nukilan dari beberapa pandangan yang 
mengatakan bahawa kecantikan bidadari dibandingkan dengan baid maknun adalah 
dari sudut warna tubuh badan bidadari tersebut sahaja, manakala wajah mereka pula 
adalah sesuci permata dan seindah mutiara.
168
 
Allah SWT menyatakan satu sifat wanita bagi mewakili segala 
kesempurnaan bidadari syurga iaitu sifat „suci‟ (mutahharah), dari sudut jasmani 
dan rohani. Pandangan ini disepakati oleh al-Razi, al-Baydawi dan juga ibn 
Kathir.
169
 Mereka dan juga al-Alusi bersependapat dengan al-Tabari dalam 
                                                 
165 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 131; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 11: 606-607; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 4: 
2388 & 2732. 
166 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 26: 139. Al-Tabari menggambarkan bahawa bidadari umpama sesuatu yang 
tersimpan di dalam kerang yang belum pernah disentuh oleh manusia. Al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 10: 488-489. Al-Baydawi 
pula menjelaskan bahawa warna kulit yang sedikit kekuningan merupakan warna badan manusia yang tercantik. Al-Baydawi, 
Anwar al-Tanzil, j. 2: 294. Lihat juga al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 13. juz. 23: 132. 
167 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 131; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 2: 456. 
168 Al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j.13. juz. 23: 133. 
169 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 4. juz. 7: 217. Lihat juga al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 2: 315, ibn Kathir, Tafsir Ibn 
Kathir, j. 4: 2432. 
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mengatakan bahawa setiap bidadari adalah „sebaya‟ (atrab) dengan pasangan 
mereka dan tiada perasaan cemburu di antara mereka. Meraka diciptakan „pada 
waktu yang sama‟ (fi zaman wahid), „tiada sebarang kecacatan pada mereka sama 
ada dari sudut jasmani mahupun rohani seperti penyakit kronik‟ (la yulhiquhunna 
‘ajz wa la zamanah), suci dari haid, nifas, istihadah, dan segala kotoran sepertimana 






Seterusnya, dalam menjelaskan keseronokan bersama bidadari, al-Razi 
mengatakan bahawa bidadari syurga menunggu kedatangan pasangan mereka di 
dalam „khemah‟ (al-khiyam).172 Setelah orang mukmin memasuki syurga dan 
menyandar di atas katil yang disediakan di dalamnya, para bidadari akan pergi 
kepada pasangan yang telah ditentukan kepada mereka.
173
 Mereka hanya akan 
bersama dengan ahli-ahli syurga yang telah ditentukan kepada mereka. Pandangan 
ini dapat dilihat pada kupasan ayat dari Surah al-Rahman (55: 56) iaitu: 
              
Bermaksud: Mereka tidak pernah disentuh oleh manusia dan 
jin 
Al-Razi dan al-Alusi menegaskan bahawa lafaz tamitha ialah lafaz yang 
jelas menunjukkan tentang tiadanya unsur-unsur keaiban di syurga, sepertimana 
                                                 
170 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 1. juz.2: 143; j. 5. juz. 10: 142; j. 13. juz. 26: 220; j. 15. juz. 29: 167-168; Lihat juga al-
Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 1: 211-212; j. 3: 206; j. 4: 147; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 1: 42, ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, 
j. 1: 102, 207 & 487; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 1. juz.1: 327; j. 4. juz. 5: 89; j. 13. juz. 23: 314. 
171 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 4. juz. 7: 217. 
172 Bidadari digambarkan bahawa mereka berada di dalam „khemah‟ (al-khiyam) adalah bagi menjelaskan bahawa mereka 
tidak pernah disentuh oleh manusia ataupun jin melainkan pasangan yang telah ditetapkan bagi mereka sahaja. Allah SWT 
menyediakan istana bagi penghuni syurga dan bidadari akan menuju kepada penghuni syurga yang berada di dalam istana 
apabila mereka berhajat kepadanya. Gambaran tersebut jelas menujukkan bahawa penghuni syurga tidak perlu bergerak bagi 
menikmati apa yang terdapat di syurga. Semua makanan dan minuman sampai kepada mereka tanpa perlu pergerakan dari 
mereka. Maklumat lanjut dapat dilihat pada al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 136.  
173 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 136. 
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yang berlaku di dunia. Contohnya setelah satu pasangan suami isteri melakukan 
jimak, mereka akan letih dan tidak dapat melakukan ibadat selagi tidak mengangkat 
hadas, di samping terdapat juga waktu larangan bagi pasangan tersebut bersama 
seperti dalam Ihram dan ketika wanita itu didatangi haid. Kesemua perkara tersebut 
tidak berlaku di syurga di mana penggunaan lafaz tamitha sendiri membawa makna 
yang sedemikian iaitu terlepas dari keaiban dan keburukan, berbanding dengan lafaz 
jima’ dan wiqa’ yang merupakan lafaz kinayah yang menunjukkan kenikmatan 
tetapi tersembunyi di sebaliknya keburukan dan keaiban tersebut.
174
 
Daripada nukilan tersebut, al-Razi berpendapat bahawa bidadari syurga 
adalah sebaya dengan para penghuninya. Kehormatan mereka diperlihara oleh Allah 
SWT di mana mereka tidak pernah disentuh oleh manusia dan jin. Mereka 
mempunyai rupa paras yang cantik dan suci sama ada dari sudut rohani dan jasmani, 
tidak seperti wanita-wanita di dunia yang mempunyai pelbagai sifat kekurangan. 
Bidadari syurga juga mempunyai sifat malu serta mereka menahan pandangan 
mereka dan hanya melihat hanya kepada pasangan mereka sahaja. 
 
3.3.1.8 Pelayan-Pelayan Muda 
Selain dari bidadari, al-Qur‟an turut menggambarkan bahawa terdapat juga pelayan 
– pelayan muda yang setia berkhidmat kepada penghuni syurga sepanjang masa. 
Terdapat dua lafaz dalam al-Qur‟an yang merujuk kepada pelayan-pelayan tersebut 
iaitu wildan sepertimana yang terdapat dalam Surah al-Waqi‘ah (56: 17) dan 
ghilman yang terdapat dalam Surah al-Tur (52: 24) dan al-Insan (76: 19). Al-Razi 
                                                 
174 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 130-131; j. 15. juz. 29: 136, lihat juga al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 14. juz. 24: 
182. 
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juga tidak menyatakan sebarang perbezaan maksud di antara kedua-dua lafaz 
tersebut. Dalam perbincangan ini selanjutnya, penulis hanya menggunakan lafaz 
wildan sahaja bagi merujuk kepada pelayan-pelayan muda di syurga dalam 
penyelarasan lafaz berkaitan subtopik ini. 
Al-Razi juga menjelaskan bahawa wildan tersebut bukanlah kanak-kanak 
mukmin yang meninggal semasa kecil, ini kerana kanak-kanak mukmin tersebut 
akan bersama-sama dengan ahli keluarga mereka yang beriman di syurga. Beliau 
juga menegaskan bahawa tidak harus bagi seseorang mukmin yang tidak 
mempunyai anak dilayan oleh kanak-kanak mukmin, sekiranya bapa kanak-kanak 
tersebut juga berada di syurga.
175
 Di samping itu, al-Razi juga tidak menolak 
pandangan yang mengatakan bahawa kanak-kanak tersebut adalah anak-anak orang 
kafir yang meninggal semasa kecil. Beliau juga menukilkan pandangan yang 
mengatakan bahawa kanak-kanak tersebut hanya dilihat dari sudut perkhidmatan 





Ketika mentafsirkan ayat dari Surah al-Insan (76: 19) yang berbunyi:  
                   
Bermaksud: Dan mereka dikelilingi oleh pelayan-pelayan 
muda yang tetap muda. apabila kamu melihat mereka, kamu 
akan menyangka mereka seperti mutiara yang bertaburan. 
                                                 
175 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 150. 
176 Ibid. 
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al-Razi, al-Baydawi dan al-Alusi bersependapat dengan al-Tabari mengatakan 
bahawa usia, kecantikan dan layanan pelayan-pelayan di syurga adalah 
berkekalan.
177
 Selain itu, al-Razi dan ibn Kathir menjelaskan lagi bahawa warna 
kulit wildan tersebut adalah secantik mutiara.  
Berkaitan perkhidmatan dan layanan terhadap para penghuni syurga pula, al-
Razi menjelaskan bahawa mereka semata-mata memberi khidmat dan manfaat 
kepada penghuni syurga tanpa ada kepentingan diri. Berbeza dengan wildan di dunia 
di mana mereka berkhidmat kepada tuannya bagi mendapatkan balasan dan 
kebahagiaan dirinya sendiri yang berupa manfaat dan keampunan dari tuannya.
178
  
Al-Razi juga menjelaskan bahawa mereka diumpamakan seperti mutiara 
yang bertaburan kerana kemuliaan sifat dan kecantikan fizikal serta perhiasan 
mereka,
179
 di samping perkhidmatan yang mereka berikan yang bukan berbentuk 
barisan atau dalam saf, tetapi berselerak mengikut kehendak penghuni syurga. 
Situasi sedemikian menambahcantikkan lagi suasana di syurga sepertimana kita 
dapati kilauan mutiara yang bertaburan adalah lebih cantik berbanding dengan 
kilauan mutiara yang terkumpul pada satu-satu tempat.
180
 Mereka juga mempunyai 
keistimewaan dan usia mereka adalah dalam lingkungan kanak-kanak,
181
 dan tidak 
akan binasa serta mereka kekal sedemikian, di mana mereka kekal dalam keadaan 
kanak-kanak dan tidak akan menjadi dewasa.
182
 
                                                 
177 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 30: 252. Lihat juga al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 12: 369-370; al-Baydawi, Anwar al-
Tanzil, j. 2: 553; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 16. juz. 29: 276. 
178 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 28: 255. 
179 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 30: 252; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j.4: 2965. Al-Alusi menjelaskan bahawa 
jumlah wildan di syurga bergantung kepada „khidmat yang diperlukan‟ (a‘mal al-makhdumi). Al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 16. 
juz. 29: 277. 
180 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 30: 252. 
181 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 28: 255. 
182 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 151. 
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Berdasarkan huraian tersebut, al-Razi berpandangan bahawa „pelayan-
pelayan muda‟ (wildan atau ghilman) mempunyai rupa paras dan fizikal yang cantik. 
Mereka sentiasa memberi layanan dan khidmat kepada penghuni syurga tanpa 
mengharapkan sebarang balasan. Mereka kekal dalam keadaan sedemkian tanpa 
berlaku sebarang perubahan sama ada dari sudut fizikal dan umur meraka. 
 
3.3.2 Istana Syurga 
Berkenaan kenikmatan yang seterusnya, iaitu istana syurga, al-Razi membawa dua 
pandangan. Pertama; setiap syurga mempunyai satu istana yang merupakan tempat 
tinggal yang indah dan suci. Kedua; syurga berada pada satu kelompok, manakala 
istana pula berada pada satu kelompok yang lain. Ini dapat dilihat ketika beliau 
mengupas ayat wa yaj’al lak qusura183 dalam Surah al-Furqan (25: 10).184 
Kelihatan al-Razi tidak mengupas dengan lebih lanjut berkaitan istana 
syurga, beliau hanya mengutarakan dua pandangan yang berkaitan kedudukan istana 
dan sifatnya yang indah tanpa menghuraikan ciri-ciri istana yang lain. Namun dalam 
kitab Jami’ al-Bayan fi Ta’wil al-Qur’an, al-Tabari memperincikan perihal istana 
tersebut dengan mengatakan bahawa „istana‟ (qusur) adalah seperti rumah di dunia 
yang diperbuat daripada batu.
185
  
Pandangan yang dibawa oleh al-Razi dan al-Tabari berkaitan istana syurga 
adalah selari dengan riwayat hadith yang dinyatakan oleh ibn Majah dan al-Tirmidhi 
yang menjelaskan bahawa sesiapa yang melakukan solat sunat Dhuha sebanyak 12 
                                                 
183 Bermaksud: Serta mengadakan untukmu istana-istana (yang tersergam indah). 
184 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 12. juz. 24: 55.  
185 Al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 9: 369. 
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Berdasarkan kupasan di atas, al-Razi menjelaskan bahawa istana di akhirat 
kemungkinan terletak di syurga atau terletak pada satu kelompok yang berlainan dari 
syurga. Al-Razi juga tidak menyanggah pandangan yang dinyatakan oleh al-Tabari 
berdasarkan tiada bantahan yang dibuat oleh beliau terhadap pandangannya tersebut. 
 Demikianlah perbahasan berkenaan kenikmatan syurga yang disediakan bagi 
para penghuninya. Pandangan-pandangan yang dikemukakan oleh al-Razi, al-
Tabari, al-Baydawi, ibn Kathir  dan al-Alusi adalah selaras dengan hadith yang 
dinyatakan oleh al-Bukhari yang mengatakan bahawa Allah SWT telah 
menyediakan pelbagai kenikmatan yang istimewa di syurga yang tidak pernah 
dilihat oleh mata, tidak pernah didengar oleh telinga dan tidak pernah terlintas oleh 
akal fikiran manusia.
187
 Selanjutnya, penulis akan membincangkan mengenai isu-isu 
yang berkaitan syurga dan sifat-sifatnya. 
 
3.4 ISU-ISU BERKAITAN SYURGA DAN SIFAT-SIFATNYA 
Beberapa aspek akan disentuh dalam perbahasan ini, antaranya ialah syurga 
jasmaniyyah dan syurga ruhaniyyah, syurga merupakan warisan bagi orang yang 
beriman, syurga telah dicipta dan kenikmatannya kekal dan bertambah dan syurga 
Adam dan persoalan sekitarnya. Penulis menyenaraikan aspek-aspek berkenaan 
                                                 
186 Ibn Majah, Sunan Ibn Majah, Mu„jam 3: Abwab al-Witr, Bab Ma Ja’a fi Solah al-Duha, hadith no. 1380, h. 2559; al-
Tirmidhi, Jami‘ al-Tirmidhi, Mu„jam 36: Sifah al-Jannah „an Rasulillah, Bab Ma Ja’a fi Solah al-Duha, hadith no. 473, h. 
1690. 
187 Al-Bukhari, Sahih Bukhari, Kitab Bad‟i al-Khalq, Bab Ma Ja‟a fi Sifah al-Jannah wa annaha Makhluqah, hadith no. 3244, 
h. 263. 
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kerana sebahagian dari aspek-aspek ini merupakan di antara persoalan-persoalan 
yang menjadi polemik perbahasan di kalangan Mutakallimin. 
 
3.4.1 Syurga Jasmaniyyah dan Syurga Ruhaniyyah 
Ketika mentafsir Surah al-Rahman (55: 46) iaitu: 
           
Bermaksud: Dan orang yang takut akan keadaan dirinya di 
mahkamah Tuhannya (untuk dihitung amalnya), disediakan 
baginya dua syurga. 
al-Razi dan al-Baydawi bersependapat dalam menghuraikan lafaz „dua syurga‟ 
(jannatan). Terdapat tiga pandangan yang dinukilkan. Dua pandangan yang pertama 
hanya menyentuh berkenaan syurga jasmani. Pertama; satu syurga untuk golongan 
manusia dan satu lagi untuk golongan jin. Kedua; seseorang itu dianugerahkan 
kedua-dua syurga tersebut kerana beliau melakukan ketaatan kepada Allah SWT dan 
meninggalkan maksiat. Ini kerana kedua-dua tanggungjawab ini memang 
ditaklifkan. Manakala pandangan ketiga menyebut bahawa kedua-dua syurga 
merujuk kepada syurga jasmaniyyah untuk dikecapi nikmat fizikal di dalamnya dan 
syurga ruhaniyyah bagi kenikmatan roh.
188
 Di samping itu, terdapat pandangan 
yang keempat yang hanya dinukilkan oleh al-Alusi iaitu „satu syurga yang khusus 
bagi akidah ahli syurga dan satu lagi bagi amalan-amalan mereka‟ (jannah li 
‘aqidatih wa jannah li ‘amalih).189  
                                                 
188 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 124; al-Razi, Mafatih al-Ghayb 2, j. 16. juz. 32: 52 & 56; al-Baydawi, Anwar al-
Tanzil, j. 2: 455.  
189 Al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 15. juz. 27: 178. 
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Merujuk kepada empat pandangan di atas, penulis tidak menemui sebarang 
pandangan lanjut dari al-Razi kecuali pandangan yang ketiga kerana ia adalah 
pandangan yang sahih menurut beliau.
190
 Dalam konteks ini iaitu syurga 
jasmaniyyah dan ruhaniyyah, al-Razi menegaskan jika diandaikan bahawa kedua-
dua syurga tersebut ialah syurga jasmaniyyah, maka setiap satu dari syurga tersebut 
mempunyai sifat-sifat dan kenikmatan-kenikmatan yang digambarkan oleh al-
Qur‟an antaranya terselamat dari segala kecacatan dan kekurangan, indah dan 




Namun al-Razi turut menjelaskan bahawa jika dua syurga ini merujuk 
kepada syurga jasmaniyyah dan ruhaniyah, kedua-duanya mempunyai segala 
kenikmatan tersebut. Di samping itu beliau juga menyatakan bahawa syurga 
ruhaniyah ini turut dilengkapi dengan kenikmatan yang khusus untuk nikmat roh 
seperti keredhaan Allah SWT.
192
  
Seterusnya ketika membahaskan syurga ruhaniyyah ini, al-Razi menukilkan 
pandangan dari para hukama‟ yang menjelaskan bahawa syurga ruhaniyyah 
merupakan maqam syurga yang lebih tinggi berbanding syurga jasmaniyyah. Ia 
merupakan ibarat mengenai tajalli nur Allah SWT ke dalam ruh hambaNya lalu 
mereka tenggelam dalam „mengetahui dan mengenali‟ (Ma‘rifat)Nya. Syurga 
                                                 
190 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 124. Lihat juga huraian al-Razi terhadap ayat dari Surah Fussilat (41: 31) di 
mana beliau menjelaskan bahawa ayat tersebut juga mengisyaratkan kepada terdapatnya dua syurga tersebut iaitu syurga 
jasmaniyyah dan syurga ruhaniyyah. Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 27: 124. Selain dari lafaz jannatan, al-Qur‟an juga 
turut menyebut syurga dengan lafaz jannah yang merujuk kepada satu syurga dan jannat yang merujuk kepada kuantiti yang 
banyak. Namun al-Razi menghubungkaitkan lafaz-lafaz tersebut antara satu sama lain dan menjelaskan bahawa ia segala 
kelazatan yang terdapat di syurga yang terdiri dari pelbagai kenikmatan dapat dikecapi oleh jasad dan roh seolah-olah terdapat 
dua jenis syurga iaitu syurga jasmani dan syurga rohani. Lihat perbahasan ini dalam bab kedua berkaitan pengertian al-jannah 
dari segi istilah pada halaman 36. 
191 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 128; j. 1. juz. 2: 141. Lihat juga Hassan Ayub, Tabsit, h. 199. Lihat juga hadith 
seumpamanya dalam al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Kitab al-Tafsir, Surah al-Sajdah, Bab Qaulihi Fala Ta„lam Nafsun ma 
Ukhfiya lahum min Qurrata A„yun, hadith no. 4779, h. 405. 
192 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 128; j. 4. juz. 7: 217. 
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ruhaniyyah ini bermula dari „keredhaan hambaNya dengan segala ketetapan Allah 
SWT‟ (radian ‘an Allah) dan berakhir setelah mereka peroleh „keredhaan dari Allah 
SWT‟ (mardiya ‘inda Allah).193 Tambahan lagi, al-Razi, al-Baydawi dan ibn Kathir 
turut menjelaskan bahawa kenikmatan syurga yang diperoleh oleh penghuni syurga 
merupakan tanda keredhaan Allah SWT kepada mereka, dan keredhaanNya adalah 




Di samping itu, timbul satu persoalan iaitu adakah penghuni syurga boleh 
berada pada mana-mana syurga yang dikehendaki memandangkan segala hajat dan 
kehendak mereka akan ditunaikan oleh Allah SWT di syurga? Di sini, al-Razi 
menukilkan pandangan dari hukama‟ Islam yang menjelaskan bahawa mereka akan 
mendapat syurga jasmaniyyah „tanpa perkongsian‟ (la tahtamil al-musharakah fiha) 
kerana setiap mereka mendapat syurga mengikut tingkatan masing-masing tanpa 
berhajat kepada syurga yang lain. Tetapi mereka dapat menikmati dan mengecapi 
nikmat syurga ruhaniyyah sepertimana penghuni syurga yang lain kecapi.
195
 
Kenikmatan syurga ruhaniyyah iaitu mendapat keredhaan Allah SWT adalah nikmat 
yang Allah SWT janjikan kepada setiap penghuni syurga dan mereka dapat merasai 
kenikmatan tersebut berdasarkan tingkatan syurga jasmaniyyah masing-masing.
196
 
Penulis beranggapan sedemikian adalah kerana jika semua penghuni syurga dapat 
                                                 
193 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 4. juz. 7: 217. 
194 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 16. juz. 31: 122; juz. 32: 56, al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 1: 152; ibn Kathir, Tafsir Ibn 
Kathir, j. 4: 3073. 
195 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 27: 24. Al-Razi juga menjelaskan bahawa jika kedua-dua syurga tersebut ialah 
syurga jasmaniyyah, kedua-dua syurga tersebut terletak pada bahagian kanan dan kiri ahli syurga dan mereka boleh menikmati 
buah-buahan dari kedua-dua syurga tersebut. Manakala jika salah satu syurga tersebut ialah syurga jasmaniyyah dan satu lagi 
ialah syurga ruhaniyyah, maka setiap syurga tersebut disediakan kenikmatan seperti buah-buahan dan tilam yang selayak 
dengan kemuliaan syurga tersebut. Penulis beranggapan bahawa kenikmatan yang terdapat dalam syurga ruhaniyyah adalah 
lebih indah dan tidak dapat digambar, apatah lagi hendak dibandingkan dengan kenikmatan syurga jasmaniyyah kerana 
kemuliaan syurga ruhaniyyah adalah lebih tinggi berdasarkan kenyataan al-Razi berkenaan perkara sedemikian. Lihat al-Razi, 
Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 128. 
196 Perbincangan lanjut berkenaan tingkatan penghuni syurga akan dibahaskan dalam bab keempat. 
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memperoleh kenikmatan syurga ruhaniyyah yang setaraf, maka apakah yang 
membezakan antara kenikmatan syurga ruhaniyyah yang dikecapi oleh para rasul, 
siddiqqin dan shuhada’ dengan kenikmatan syurga ruhaniyyah yang dirasa oleh 
golongan awam? Ini kerana dari sudut syurga jasmaniyyah, tingkatan mereka sudah 
berbeza. Penulis juga menganggap bahawa syurga ruhaniyyah adalah merujuk 
kepada syurga tertinggi dalam setiap tingkatan syurga jasmaniyyah dan kenikmatan 
syurga ruhaniyyah ini adalah berbeza mengikut tingkatan syurga jasmaniyyah. 
Semakin tinggi tingkatan syurga jasmaniyyah, semakin tinggi tingkatan syurga 
ruhaniyyah tersebut. Walaupun dari sudut zahir keredhaan yang diterima oleh 
penghuni syurga pada setiap tingkatan adalah sama, namun berkemungkinan dari 
sudut hakikatnya berbeza. Ini kerana keredhaan dan kemuliaan yang Allah SWT 
kurniakan kepada para rasul, siddiqin dan shuhada‟ adalah berbeza dengan orang 
awam. Ini menjelaskan bahawa setiap penghuni syurga dapat menikmati syurga 
ruhaniyyah iaitu mendapat keredhaan Allah SWT, namun tahap keredhaan tersebut 
berbeza mengikut tingkatan syurga jasmaniyyah yang mereka peroleh.  
Berdasarkan pendapat yang diutarakan di atas, al-Razi berpandangan bahawa 
terdapat dua jenis syurga iaitu syurga jasmaniyyah dan syurga ruhaniyyah. Syurga 
jasmaniyyah dapat dimiliki oleh setiap penghuni syurga untuk kenikmatan jasadi. 
Manakala syurga ruhaniyyah pula merupakan „tingkatan‟ (maqam) syurga yang 
tertinggi yang dikecapi oleh semua penghuni syurga mengikut tingkatan syurga 
jasmaniyyah masing-masing untuk kenikmatan roh. 
3.4.2 Syurga Merupakan Warisan bagi Orang Beriman 
Terdapat beberapa ayat al-Qur‟an yang menunjukkan bahawa syurga itu adalah 
warisan kepada penghuninya, antaranya ialah ayat dari Surah Mayam (19: 63) iaitu:  
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                         
Bermaksud: Itulah taman syurga yang Kami akan berikan 
sebagai warisan pusaka kepada orang-orang. yang bertaqwa 
dari hamba-hamba Kami. 
dan Surah al-A‘raf (7: 43) iaitu: 
                
Bermaksud: Dan mereka diseru: “Itulah syurga yang 
diberikan kamu mewarisinya dengan sebab apa yang kamu 
telah kerjakan”. 
Dalam menghuraikan Surah Maryam (19: 63), al-Razi membawa tiga 
pandangan. Pandangan pertama dinukilkan oleh al-Razi secara bersendirian, 
manakala dua pandangan seterusnya pula diutarakan oleh al-Razi dan al-Tabari. 
Pertama; syurga disebutkan sebagai warisan kepada anak cucu Adam yang beriman 
adalah kerana Nabi Adam a.s. merupakan manusia pertama yang menjadi penghuni 
syurga.
197
 Kedua; lafaz nurith adalah merupakan kata „pinjaman‟ (isti’arah) yang 
membawa erti nabqa yang bermaksud kami kekalkan syurga kepada hamba-hamba 
kami yang beriman seperti mana kekalnya harta si mati kepada pewarisnya.
198
 
Ketiga; setiap orang yang bertakwa akan berhadapan dengan Allah SWT pada hari 
kiamat bersama ganjaran pahala yang diwarisi dari amalan-amalan mereka sewaktu 
di dunia dan mereka akan dimasukkan ke dalam syurga seperti mana pewaris 
menerima harta peninggalan dari si mati. Analogi sebegini bukan bermaksud 
hilangnya hak pemilikan oleh si mati terhadap hartanya yang diwariskan kepada 
pewarisnya sebabagimana halnya seseorang yang meninggal dunia dan mewariskan 
                                                 
197 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 27: 24; j. 12. juz. 23: 83. 
198 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 11. juz. 21: 238; j. 7. juz. 14: 86; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 9. juz. 16: 164. 
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hartanya kepada warisnya yang masih hidup di dunia. Namun ia bermaksud bahawa 
penghuni syurga itu dengan mudah mendapat tempat di syurga tanpa bersusah payah 
di akhirat kerana amalannya di dunia itu mewariskan kemuliaan dan ganjaran di 
akhirat. Kesenangan mendapat ganjaran syurga di akhirat ini, adalah umpama 
senangnya waris yang menerima harta pusaka dari si mati.
199
 
Ketika mengupas Surah al-A‘raf (7: 43) pula, al-Razi dan al-Alusi 
bersependapat dengan al-Tabari dalam menukilkan pandangan yang mengatakan 
bahawa penghuni syurga mewarisi tempat yang ditinggalkan oleh penghuni neraka 
di syurga. Al-Razi menukilkan hadith yang mafhumnya bahawa setiap manusia 
diperuntukkan tempat-tempat yang khusus di syurga dan neraka. Setelah penghuni 
syurga memasuki syurga dan penghuni neraka memasuki neraka, maka penghuni 
neraka akan diperlihatkan tempat yang telah dikhususkan kepada mereka di syurga. 
Seterusnya dikatakan kepada mereka, “inilah tempat yang dikhususkan kepada kamu 
di syurga jika kamu mentaati Allah SWT”. Setelah itu, para penghuni syurga 
membahagi-bahagikan tempat-tempat di syurga yang diperuntukan kepada ahli 
neraka sebelum ini di kalangan mereka.
200
  
Berdasarkan kepada huraian tersebut, al-Razi berpandangan bahawa syurga 
itu merupakan warisan bagi orang yang beriman kepada Allah SWT sama ada 
warisan dari sudut sejarah iaitu dari manusia pertama yang mendiami syurga iaitu 
Adam kemudian diwariskan kepada anak cucunya, atau warisan dari sudut analogi 
ganjaran pahala yang mereka warisi dari amalan-amalan baik yang mereka lakukan 
di dunia. Mereka juga mewarisi hak syurga yang telah disediakan kepada ahli 
                                                 
199 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 11. juz. 21: 239; j. 14. juz. 27: 24; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 9. juz. 16: 164. 
200 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 14: 87. Lihat juga al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 8: 358; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 9. 
juz. 16: 164. Lihat juga hadith seumpamanya dalam Ibn Majah, Sunan Ibn Majah, Mu„jam 37: Abwab al-Zuhd, Bab Sifah al-
Jannah, hadith no. 4341, h. 2741. 
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neraka, iaitu jika mereka beriman mereka dan mentaati Allah SWT. Selain itu, al-
Razi juga berpandangan bahawa lafaz nurith juga merupakan lafaz pinjaman yang 
sebenarnya membawa pengertian nabqa yang menjelaskan bahawa Allah SWT 
menjaga dan mengekalkan syurga kepada penghuninya sepertimana kekalnya harta 
warisan kepada pewarisnya.  
 
3.4.3 Syurga Telah Dicipta 
Jumhur ulama Ahl Sunnah wal Jama‟ah termasuk al-Razi mengatakan bahawa 
syurga telah „dicipta‟ (makhluqah). Mereka berhujah dengan ayat yang terdapat 
dalam Surah Ali ‘Imran (3: 133) iaitu:  
     
Bermaksud: Telah disediakan bagi golongan yang bertaqwa. 
Namun begitu, golongan Muktazilah mengatakan bahawa ayat tersebut tidak boleh 
ditafsirkan dari sudut zahir semata-mata. Mereka menegaskan bahawa syurga yang 
dijanjikan kepada golongan mukmin hanya akan dicipta selepas hari kiamat.
201
 
Golongan Muktazilah mengemukakan dua pandangan, pertama: mereka 
menjelaskan bahawa segala yang wujud pada waktu ini akan binasa berdalilkan ayat 
dari Surah al-Qasas (28: 88) yang berbunyi:  
            ...   
                                                 
201 Dipetik dari al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 236; j. 10. juz. 19: 65-66. Lihat juga Hamid Dur„ „Abd al-Rahman al-
Jumayli (2005), al-Imam al-Ghazali wa Ara’uhu al-Kalamiyah, Beirut: Dar al-Kutub al-„Ilmiyah, h. 250-251. Selepas ini 
disebut sebagai al-Imam al-Ghazali. 
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Bermaksud: Tiap-tiap sesuatu akan binasa melainkan Zat 
Allah SWT. 
Oleh kerana sifat syurga kekal sepertimana firman Allah SWT pada Surah al-Ra‘d 
(13: 35) yang berbunyi:  
      ... 
Bermaksud: Makanannya kekal tidak putus-putus.  
maka mereka berpandangan bahawa syurga masih belum dicipta kerana jika ia telah 
dicipta, ia akan hancur dan binasa ketika berlakunya hari kiamat dan ianya 
bertentangan dengan ayat dari Surah al-Ra‘d (13: 35). Kedua; mereka tidak 
mengingkari bahawa syurga-syurga yang disediakan bagi malaikat dan golongan 
yang dinyatakan masih hidup seperti para nabi, shuhada‟ dan seumpamanya telah 
diciptakan di langit yang ketujuh, tetapi menegaskan bahawa syurga ganjaran bagi 
orang mukmin yang seluas tujuh lapisan langit dan bumi belum dicipta lagi.
202
 
Mereka juga menjelaskan bahawa „kata kerja yang menunjukkan kepada perbuatan 
yang telah berlaku‟ (fi‘l madi) pada lafaz u‘iddat tidak semestinya menunjukkan 
perbuatan tersebut telah berlaku, ini kerana terdapat juga ayat mengenai perihal yang 
akan berlaku di akhirat yang diungkapkan dengan lafaz fi’l madi, tetapi masih belum 
terjadi seperti penghuni neraka menyeru penghuni syurga dan juga sebaliknya.
203
 
Seruan tersebut hanya akan berlaku pada hari kiamat, tetapi lafaz yang digunakan 
adalah fi’l madi.204 
Namun, pandangan ini disanggah oleh al-Razi, yang menyatakan bahawa 
ayat kull shay’ halik illa wajhah adalah ayat yang membawa pengertian umum, 
                                                 
202 Dipetik dari al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 236; j. 10. juz. 19: 66. 
203 Lihat Surah al-A’raf (7: 44, 46 & 50). 
204 Dipetik dari al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 236. 
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manakala ayat u‘iddat li al-muttaqin dan ukulaha da’im merupakan ayat yang 
membawa pengertian yang khusus. Oleh yang demikian, perkara yang khusus ini 
hendaklah didahulukan dan ia terkecuali dari lingkungan pengertian umum tersebut. 
Dengan kata lain, syurga dan kenikmatannya telah dicipta dan kekalnya ia adalah 
merupakan perkara khusus yang terkecuali dari kebinasaan pada hari kiamat. Di 
samping itu, lafaz u‘iddat itu sendiri menunjukan bahawa perbuatan tersebut telah 
berlaku (fi’l waqa’ fi al-madi). Manakala petikan yang menyatakan bahawa syurga 
bagi para nabi, shuhada‟ telah dicipta di langit ketujuh juga adalah tidak tepat. Al-
Razi menolak pandangan tersebut dengan menegaskan bahawa syurga telah dicipta 
dan ia terletak lebih tinggi dari langit yang ketujuh. Ini kerana terdapat hadith Nabi 
s.a.w. yang menjelaskan bahawa „bumbung‟ (saqf) syurga ialah ‘Arash dan ia adalah 
ciptaan Allah SWT terbesar yang terletak selepas langit ketujuh. Apabila telah jelas 
bahawa ‘Arash itu terletak selepas langit ketujuh, maka semestinya syurga tersebut 
juga terletak lebih tinggi dari langit ketujuh kerana bumbungnya ialah ‘Arash.205 
Berdasarkan kenyataan tersebut, al-Razi berpendapat bahawa syurga 
ganjaran bagi orang mukmin telah diciptakan dan terletak lebih tinggi dari langit 
yang ketujuh. Ini jelas dengan beberapa ayat al-Qur‟an yang membuktikan bahawa 
syurga tersebut telah dicipta, makanan di dalamnya sentiasa berterusan dan lain-lain. 
Walaupun terdapat sedikit „pertentangan‟ (tanaqud) di antara beberapa ayat tersebut 
pada zahirnya, namun ia telah dikupas dan dirungkai seterusnya „dihubungkaitkan‟ 
(tawfiq) antara satu sama lain oleh al-Razi. 
                                                 
205 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 236; j. 12. juz. 24: 56; j. 1. juz. 1: 138-139. Lihat hadith seumpamanya yang 
menjelaskan bahawa syurga terletak di bawah „Arash, dalam al-Tirmidhi, Jami‘ al-Tirmidhi, Abwab Sifah al-Jannah, Bab ma 
Ja‟a fi Sifah Darajat al-Jannah, hadith  no. 2531, h. 1906. Lihat juga Fakhr al-Din al-Razi (2000), Ma‘alim Usul al-Din, 
tahqiq: Dr Ahmad „Abd al-Rahim al-Sayih & Dr Sami „Afifi Hijazi, Kaherah: Markaz al-Kitab li al-Nashr, h. 90. Selepas ini 




3.4.4 Kenikmatan Syurga Kekal dan Bertambah 
Terdapat banyak ayat al-Qur‟an yang menunjukkan bahawa syurga, kenikmatan dan 
penghuninya kekal di akhirat. Antara ialah ayat dari Surah al-Nisa’ (4 : 122) yang 
berbunyi: 
            
                     
         
Bermaksud: Orang yang beriman dan mengerjakan amalan 
soleh, kelak akan kami masukkan ke dalam syurga yang 
mengalir sungai-sungai di dalamnya, mereka kekal di 
dalamnya selama-lamanya. Allah SWT telah membuat suatu 
janji yang benar. dan siapakah yang lebih benar 
perkataannya dari pada Allah SWT ? 
Al-Razi dan ibn Kathir bersependapat dengan al-Tabari dalam menjelaskan 
bahawa syurga dan kenikmatannya adalah kekal selama-lamanya. Mereka juga 
menjelaskan bahawa lafaz al-khuld membawa maksud „penetapan pada satu-satu 
tempat bagi suatu tempoh masa yang lama‟ (tul al-makth) tanpa diketahui ia akan 
berakhir atau tidak. Namun, lafaz yang bermaksud „selama-lamanya‟ (al-ta’bid) 




Al-Razi juga menegaskan bahawa jika lafaz al-ta’bid termasuk dalam 
pemahaman dan makna al-khuld, maka sebutan lafaz abada yang bermaksud 
                                                 
206Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 5. juz. 10: 142; j. 1. juz.1 :144, al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 4: 286; j. 10: 157; j. 11: 429; ibn 
Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 1: 102. Lihat juga al-Razi, Ma‘alim, h. 91. 
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selama-lamanya hanyalah „pengulangan‟ (al-tikrar) lafaz semata-mata kerana ia 
membawa pengertian yang sama, dan ini adalah tidak wajar.
207
 Jika dilihat pada ayat 
yang menceritakan berkaitan „janji buruk‟ (al-wa‘id) bagi pelaku maksiat, kita 
dapati hanya lafaz al-khuld sahaja disebut tanpa disusuli dengan lafaz al-ta’bid,208 
melainkan jika ayat tersebut menceritakan perihal orang kafir, maka kita akan dapati 
bahawa terdapat lafaz al-ta’bid yang menyusuli lafaz al-khuld.209 Ini juga menjadi 
hujah yang mengatakan bahawa orang fasik tidak kekal di neraka dan akhirnya 
mereka akan dimasukkan ke dalam syurga.
210
 Pandangan ini bercanggah dengan 




Selain itu, terdapat juga ayat lain yang menguatkan lagi bahawa kenikmatan 
syurga tidak akan berakhir. Ini dapat dilihat ketika al-Razi mentafsirkan ayat ke 58 
dari Surah al-‘Ankabut iaitu „Demikianlah balasan yang sebaik-baiknya bagi orang 
yang beramal soleh‟ (ni‘m ajr al-‘amilin). Menurut beliau ayat tersebut merupakan 
berita gembira bagi orang yang beriman bahawa mereka akan mendapat nikmat di 
akhirat. Nikmat tersebut akan berterusan kekal selamanya kerana ayat tersebut (ni’m 
ajr al-‘amilin) tidak didatangkan dalam „bentuk suruhan‟ (sighah al-amr). Menurut 
al-Razi, kaedah sighah al-amr tersebut membawa erti „terputus kaitan sesuatu 
perkara dengan sesuatu perkara selepasnya‟ (inqita‘ al-ta‘alluq ba‘dah). Jika 
diaplikasikan kaedah tersebut pada ayat berkenaan, ia membawa makna terputus 
kenikmatan syurga selepas berakhirnya kadar ganjaran amalan ahli syurga semasa di 
                                                 
207 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 1. juz. 1: 144. Lihat contoh ayat berkenaan dalam Surah al-Nisa’ (4: 122), al-Ma’idah (5: 
119), al-Tawbah (9: 22) dan al-Talaq (65: 11). 
208 Lihat contoh ayat berkenaan dalam Surah al-Tawbah (9: 67-68). 
209 Lihat contoh ayat berkenaan dalam Surah al-Nisa’ (4: 169), al-Ahzab (33: 64-65) dan al-Jin (72: 23). 
210 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 6. juz. 11: 51 . 
211 Dipetik dari al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 5. juz. 10: 142. 
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dunia. Namun, apabila ayat tersebut tidak didatangkan dengan kaedah berkenaan, 
maka ayat tersebut menjelaskan bahawa perkara tersebut tidak akan berlaku, malah 
kenikmatan syurga akan terus kekal.
212
 
Al-Razi juga turut mengupas lafaz sighah al-amr yang terdapat dalam ayat 
berkaitan dengan azab bagi golongan kafir seperti ayat dari Surah al-‘Ankabut (29: 
55): 
         
Bermaksud: Rasalah kamu (balasan) apa yang kamu telah kerjakan. 
Beliau menjelaskan bahawa sighah al-amr pada lafaz dhuqu tersebut bukan 
bermaksud azab neraka akan terputus setelah selesai dibalas semua kesalahan 
mereka, tetapi azab tersebut terus kekal dan berterusan. Namun, maksud sighah al-
amr tersebut membawa pengertian bahawa golongan kafir akan terputus hubungan 
dengan saudara mara dan sahabat handai mereka setelah dimasukkan ke dalam 




Di samping itu, al-Razi juga berpandangan bahawa kenikmatan syurga 
adalah kekal dan sentiasa bertambah pada setiap ketika. Ini dapat dilihat ketika 
beliau mengupas ayat dari Surah Yunus (10: 26) yang berbunyi: 
          ... 
                                                 
212 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 25: 86-87. 
213 Ibid. 
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Bermaksud: Untuk orang-orang yang berusaha menjadikan 
amalnya baik dikurniakan segala kebaikan serta satu 
tambahan yang mulia. 
dan ayat yang berbunyi: 
        
Bermaksud: Dan di sisi Kami ada lagi tambahan.
214
  




Selain itu, al-Razi juga membawa dua pandangan sebagai justifikasi 
gambaran al-Qur‟an bahawa syurga adalah kekal.216 Pertama; ayat tersebut adalah 
sebagai perkhabaran dan maklumat awal kepada manusia di dunia bahawa akhirat 
adalah tempat yang kekal abadi. Kedua; ianya sebagai menenangkan hati setiap 
mukmin agar mereka tidak khuatir dengan sejarah yang telah berlaku terhadap Nabi 
Adam dan Hawa semasa di syurga. Di samping itu juga ia mengisyaratkan bahawa 
zaman kegembiraan dan kebahagiaan di akhirat adalah berterusan
217
 dan ia 
merupakan zaman penempatan yang kekal.
218
 
Berdasarkan kupasan tersebut, al-Razi berpandangan bahawa syurga dan 
kenikmatannya adalah kekal selama-lamanya. Kenikmatan syurga tersebut sentiasa 
bertambah pada setiap ketika. Ini berdasarkan pemahaman al-Razi terhadap 
beberapa isyarat yang boleh difahami dari lafaz al-khuld, al-ta’bid, pengertian lafaz 
                                                 
214 Lihat juga al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 28: 182. Namun, al-Alusi mengatakan bahawa lafaz mazid tersebut adalah 
bermaksud tajalli Allah kepada penghuni syurga. Al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 14. juz. 25: 286. 
215 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 25: 87. 
216 Al-Qur‟an, Surah Qaf (50: 34). 
217 Seperti mana kegembiraan yang dikecapi oleh pasangan suami isteri ketika mereka menyambut kelahiran anaknya, walau 
anak tersebut dilahirkan pada waktu malam sekalipun, namun kegembiraan tersebut tetap hadir di dalam diri mereka. Lihat al-
Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 28: 181. 
218 Ibid. 
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al-husna dan penggunaan sighah dalam menceritakan perihal ahli syurga yang 
bukan dengan sighah al-amr. Kesemua sandaran tersebut menguatkan lagi 
pandangan bahawa syurga dan kenikmatannya adalah kekal selamanya dan sentiasa 
bertambah. 
 
3.4.5 Syurga Adam dan Persoalan Sekitarnya 
Perbahasan ini akan menyentuh secara ringkas persoalan berkaitan lokasi syurga 
Adam dan Hawa, penciptaan Hawa, taklifan Adam dan Hawa sebagai khalifah, 
malaikat yang sujud kepada Adam, martabat para malaikat dan para nabi, 
permusuhan di antara iblis dengan Adam serta metod dan tujuan iblis menghasut 
Adam dan Hawa. 
 
a) Lokasi Syurga Adam dan Hawa 
Dalam membicarakan mengenai syurga yang didiami oleh Adam dan Hawa, al-Razi 
telah menukilkan empat pandangan mengenai perkara tersebut. Adakah syurga itu 
terletak di bumi atau di langit? Jika ia merupakan syurga di langit, adakah ia 
merupakan „syurga ganjaran‟ (dar al-thawab) atau „syurga yang kekal‟ (jannah al-
khuld) atau syurga yang lain? Antara pandangan tersebut adalah seperti berikut: 
Pertama; pandangan yang mengatakan bahawa syurga Adam dan Hawa 
adalah syurga (taman) di bumi dan bukannya syurga pembalasan yang kekal bagi 
orang-orang mukmin. Pandangan ini dinukilkan dari Abu al-Qasim al-Balkhi dan 
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Abu Muslim al-Asfahani. Mereka juga berpendapat bahawa lafaz ihbat
219
 membawa 
maksud al-intiqal iaitu perpindahan dari satu tempat ke tempat yang lain 
sepertimana firman Allah SWT dari surah al-Baqarah (2: 61) iaitu: 
        … 
Bermaksud: Turunlah kamu ke bandar 




i. Jika syurga tersebut adalah syurga pembalasan, maka ia merupakan 
syurga yang kekal. Jika Adam ditempatkan di tempat yang kekal, 
bagaimana Adam boleh terpedaya dengan iblis yang menimbulkan 
kesangsian terhadap keabadian syurga tersebut sepertimana yang dapat 
dilihat pada Surah Taha (20: 120)
221
 dan al-A’raf (7: 20).222  
ii. Sesiapa yang memasuki syurga yang kekal, mereka tidak akan keluar 
dari syurga tersebut sepertimana firman Allah SWT dalam Surah al-Hijr 
(15: 48) yang bermaksud „dan mereka pula tidak sekali-kali akan 
dikeluarkan daripadanya‟. Tetapi Adam dan Hawa dikeluarkan dari 
syurga tersebut dan menjadi khalifah di bumi. 
                                                 
219 Lafaz ihbat ini adalah merujuk kepada lafaz yang terdapat dalam Surah al-Baqarah (2: 38) iaitu ihbitu minha yang 
bermaksud: “turunlah kamu semua dari syurga itu”. 
220 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 2. juz. 3:4-5. 
221 Ayat tersebut bermaksud: Setelah itu maka syaitan membisikkan (hasutan) kepadanya, dengan berkata: “Wahai Adam, 
mahukah, aku tunjukkan kepadamu pohon yang menyebabkan hidup selama-lamanya, dan kekuasaan yang tidak akan hilang 
lenyap?”. 
222 Ayat tersebut bermaksud: Setelah itu maka syaitan membisikkan (hasutan) kepada mereka berdua supaya (dapatlah) ia 
menampakkan kepada mereka akan aurat mereka yang (sekian lama) tertutup dari (pandangan) mereka, sambil ia berkata: 
“Tidaklah Tuhan kamu melarang kamu daripada (menghampiri) pokok ini, melainkan (kerana Ia tidak suka) kamu berdua 
menjadi malaikat atau menjadi dari orang-orang yang kekal (selama-lamanya di dalam syurga)”.  
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iii. Mampukah iblis yang dimurkai dan dilaknat oleh Allah SWT memasuki 
syurga yang kekal sedangkan ia merupakan penempatan bagi orang 
yang bertaqwa sahaja. 
iv. Sesungguhnya kenikmatan syurga pembalasan adalah berterusan 
sepertimana firman Allah SWT dari Surah al-Ra‘d (13: 35) yang 
bermaksud „makanannya kekal tidak putus-putus‟ dan juga ayat dari 
Surah Hud (11: 108) yang bermaksud „adapun orang-orang yang 
berbahagia (disebabkan iman dan taatnya), maka di dalam syurgalah 
tempatnya. Mereka kekal di dalamnya‟. Jika syurga yang dihuni oleh 
Adam adalah syurga yang kekal, maka syurga dan kenikmatannya tidak 
akan binasa. Namun, syurga yang didiami oleh Adam akan binasa 
sepertimana firman Allah SWT dalam Surah al-Qasas (28: 88) yang 
bermaksud „tiap-tiap sesuatu akan binasa melainkan Zat Allah‟, dan 
setelah Adam dikeluarkan, maka kenikmatan syurga juga telah terputus 
baginya. 
v. Sesungguhnya „tidak harus‟ (la yajuz) bagi Allah SWT dengan 
„kebijaksanaanNya‟ (bi hikmatihi) menjadikan makhluk dan 
menempatkan mereka di syurga yang kekal tanpa taklifan kepada 
mereka terlebih dahulu kerana Allah SWT tidak memberi ganjaran 
kepada orang yang tidak beriman dan beramal kepadaNya dan Dia tidak 
lalai dari segala perbuatan hambaNya bahkan ditunaikan kepada mereka 
„janji baik‟ (al-wa‘d) dan „janji buruk‟ (al-wa‘id) bagi setiap perbuatan 
hambaNya.  
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vi. „Tidak dapat dinafikan‟ (la naza‘) bahawa Allah SWT mencipta Adam 
di bumi, tetapi Allah SWT tidak menceritakan dalam kisah tersebut 
tentang perpindahan Adam ke langit. Jika berlaku perpindahan tersebut, 
maka ia lebih utama disebut dalam al-Qur‟an kerana ia merupakan 
antara nikmat terbesar. Tetapi jelas bahawa perkara tersebut tidak 
diceritakan oleh al-Qur‟an dan tidak berlaku. Maka ia menunjukkan 
bahawa Adam hanya berada di bumi. 
Maka berdasarkan hujah-hujah tersebut, jelas menunjukkan bahawa 
pengertian syurga pada firman Allah SWT dalam Surah al-Baqarah (2: 35) yang 
bermaksud „wahai Adam! Tinggalah engkau dan isterimu dalam syurga‟, adalah 
merujuk kepada syurga yang lain dan bukannya merujuk kepada syurga yang kekal 
yang terletak di langit.
223




Kedua; pendapat kedua pula dari al-Jubba‟i yang mengatakan bahawa syurga 
tersebut adalah syurga yang terletak di langit yang ketujuh. Beliau berpandangan 
sedemikian berdasarkan firman Allah SWT dalam Surah al-Baqarah (2: 38) iaitu 
ihbitu minha.
225
 Menurut al-Jubba‟i lagi, setelah Adam melanggar larangan Allah 
SWT, beliau diturunkan ke bumi dalam dua peringkat yang bermula dengan 
                                                 
223 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 2. juz. 3:4-5. 
224 Namun terdapat satu pandangan yang dibawa oleh al-Alusi iaitu pandangan dari golongan Tawasuf yang mengatakan 
bahawa syurga Adam tersebut terletak di bumi iaitu di „Bukit Mutiara‟ (Jabal al-Yaqut) di bawah garisan khatulistiwa yang 
dinamakan sebagai jannah al-Barzakh. Syurga tersebut telah wujud sekarang ini dan ia dimasuki oleh golongan ‘Arifin dengan 
roh mereka sahaja tanpa jasad. Al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 1: 371-372. Manakala al-Baydawi pula menukilkan pandangan 
yang mengatakan bahawa syurga dunia tersebut terletak di Palestin atau merupakan sebuah taman yang berada di antara Parsi 
dan Karman. Menurut beliau lagi, lafaz „turunlah kamu‟ (ihbitu) adalah bermaksud perpindahan ke negara India. Al-Baydawi, 
Anwar al-Tanzil, j. 1: 54. 
225 Bermaksud: Turunlah kamu semuanya dari syurga itu. 
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penurunan dari langit ketujuh ke langit yang pertama dan seterusnya ke bumi.
226
 
Pandangan ini juga turut dinyatakan oleh al-Baydawi dan al-Alusi.
227
 
Pandangan ketiga yang al-Razi sifatkan sebagai „pandangan jumhur ulama-
ulama kami‟ (qawl jumhur ashabuna)228 berpendapat bahawa syurga tersebut ialah 
„syurga ganjaran‟ (dar al-thawab).229 Al-Baydawi dan al-Alusi juga turut 
mengemukakan pandangan sebegini.
230
 Pandangan ini mengatakan bahawa huruf 
alif dan lam yang terdapat pada lafaz al-jannah tidak merujuk kepada makna yang 
umum, bahkan ia merujuk kepada makna yang khusus. Ini kerana jika tidak 
sedemikian, mustahil Adam dan Hawa mendiami kesemua syurga. Maka perlulah 
dirujuk makna lafaz tersebut secara khusus kepada syurga yang telah dijanjikan 
kepada orang mukmin iaitu „syurga ganjaran‟ (dar al-thawab).231  
Dalam konteks ini penulis berpendapat, pandangan ini adalah berbeza 
dengan pandangan yang dikemukakan oleh al-Jubba‟i kerana ulama Asha„irah 
mengatakan bahawa syurga ganjaran terletak lebih tinggi dari langit ketujuh 
manakala al-Jubba‟i mengatakan syurga ganjaran masih belum diciptakan.232 
Pandangan keempat pula mengatakan bahawa kesemua pendapat di atas 
adalah „mungkin‟ (mumkin) kerana menurut pandangan ini dalil-dalil naqli 
menjelaskan tentang lokasi syurga tersebut lemah dan saling „bertentangan‟ 
                                                 
226 Dipetik dari al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 2. juz. 3:4-5. Al-Razi hanya menukilkan pandangan dari al-Jubba‟i di sini tanpa 
mengkritik pandangan tersebut. Ini kerana tiada nas yang menjelaskan lokasi syurga Adam dengan tepat. Al-Razi hanya 
membantah pandangan al-Jubba‟i jika ia merujuk kepada persoalan berkaitan lokasi syurga ganjaran. Ini dapat dilihat dalam al-
Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 236; j. 12. juz. 24: 56; j. 1. juz. 1: 138-139. 
227 Al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 1: 54; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 1: 371. 
228 Ulama-ulama di sini adalah merujuk kepada ulama Asha„irah. Ini berdasarkan ganti nama diri yang digunakan oleh al-Razi 
iaitu nahnu yang merujuk kepada „kami‟ dan juga berdasarkan kepada al-Razi sendiri yang bermazhab Ash„ari dalam akidah. 
229 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 2. juz. 3:4-5. 
230 Al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 1: 54 & al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 1: 371. 
231 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 2. juz. 3:4-5. 
232 Lihat perbahasan tersebut pada bab ini dalam subtopik „Syurga Telah Dicipta‟ pada halaman 128-131. 
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(muta‘aridah). Pandangan ini menyarankan agar perbincangan mengenai persoalan 
ini wajib „ditangguhkan‟ (al-tawaqquf).233 
Demikian pandangan-pandangan tentang lokasi Adam dan Hawa 
sebagaimana yang dikemukan oleh al-Razi. Secara dasarnya beliau tidak 
menyatakan secara langsung pendirian beliau dalam hal ini. Walau bagaimanapun, 
berdasarkan kenyataan pandangan yang ketiga di atas, ia seakan mengisyaratkan 
bahawa al-Razi juga mendokong pandangan tersebut. 
 
b) Penciptaan Hawa 
Berhubung persoalan penciptaan Hawa, al-Razi membawa dua pandangan. Pertama; 
yang menjelaskan bahawa Hawa dijadikan setelah Adam mendiami syurga iaitu 
pandangan dari al-Saddi dari Ibn „Abbas, Ibn Mas„ud dan sebahagian sahabat yang 
meriwayatkan bahawa Hawa dicipta dari tulang rusuk kiri Adam yang diambil 
ketika baginda sedang tidur di syurga. Tulang rusuk yang diambil itu digantikan 
dengan daging dan dinamakan Hawa adalah kerana dia dicipta dari „sesuatu yang 
hidup‟ (al-hayy) iaitu dari tulang rusuk kiri Adam. Kedua; yang mengatakan bahawa 
Hawa dijadikan sebelum Adam mendiami syurga iaitu pandangan dari „Umar dan 
Ibn „Abbas. Mereka menjelaskan bahawa terdapat riwayat yang menggambarkan 
sekumpulan malaikat membawa Adam dan Hawa di atas takhta yang diperbuat 
daripada emas, dan mereka dihiasi dengan mutiara dan berlian menuju ke syurga.
234
 
Kedua-dua pandangan di atas turut dinukilkan oleh ibn Kathir dan al-Alusi.
235
 
                                                 
233 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 2. juz. 3:4-5; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 1: 372. 
234 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 2. juz. 3: 3- 4. 
235 Ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 1: 122-123; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 1: 372. 
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Berdasarkan pandangan di atas, al-Razi berpandangan bahawa terdapat dua 
kemungkinan tempoh penciptaan Hawa sama ada sebelum Adam mendiami syurga 
sebagaimana pandangan kedua oleh „Umar dan Ibn „Abbas, atau selepas Adam 
mendiami syurga seperti mana pandangan pertama oleh al-Saddi dan ibn Mas„ud. 
Namun al-Razi tidak mentarjih mana-mana pandangan dan beliau hanya 
menukilkannya dan menyerahkan kebenarannya yang sebenar kepada Allah SWT.  
 
c) Permulaan taklifan Adam dan Hawa sebagai khalifah 
Al-Razi menjelaskan bahawa pada permulaannya, Adam dan Hawa berada di syurga 
dan mereka bebas menikmati apa sahaja yang terdapat di dalamnya. Mereka masih 
belum ditaklifkan sebagai khalifah. Walaupun terdapat lafaz yang membawa 
maksud „kata kerja suruhan‟ (fi’il al-amr) iaitu lafaz „diamilah‟(uskun) namun, ia 
membawa erti „harus‟ (ibahah). Al-Razi mengatakan bahawa larangan „memakan‟ 
(tanawul) buah dari sepohon pokok
236
 adalah merupakan taklifan pertama bagi 




d) Malaikat yang sujud kepada Adam 
Ketika mengupas ayat dari Surah al-A‘raf (7: 20) iaitu:  
                                                 
236 Lihat Surah al-Baqarah (2: 35) yang bermaksud: Dan janganlah kamu hampiri pokok ini. 
237 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 2. juz. 3: 3. 
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                 
              
Bermaksud: Sambil ia (syaitan) berkata: “Tidaklah Tuhan 
kamu melarang kamu daripada (menghampiri) pokok ini, 
melainkan (kerana Ia tidak suka) kamu berdua menjadi 
malaikat atau menjadi dari orang-orang yang kekal (selama-
lamanya di dalam syurga)”. 
timbul persoalan bagaimana iblis dapat menipu Adam dengan alasan-alasan yang 
dinyatakan dalam ayat di atas. Selain itu, dalam menghuraikan ayat di atas, al-Razi 
turut menyebut bahawa iblis telah menggoda Adam dan Hawa dengan dua helah 
agar mereka memakan buah dari pohon yang dilarang tersebut. Pertama; iblis 
berhelah bahawa jika Adam dan Hawa memakan buah tersebut, mereka akan 
memperoleh „tingkatan‟ (manzilah) kemuliaan seperti malaikat. Kedua; Adam dan 
Hawa akan kekal selamanya jika berbuat demikian. Iblis mengatakan lagi bahawa 
Allah SWT melarang mereka dari perkara tersebut adalah kerana tidak mahu mereka 




Berdasarkan huraian ayat di atas, timbul persoalan siapakah malaikat yang 
dimaksudkan dalam helah iblis tersebut sedangkan kita ketahui bahawa para 
malaikat telah diperintahkan oleh Allah SWT supaya sujud kepada Adam. Dalam 
hal ini jelas bahawa Adam adalah lebih mulia dari malaikat dan jika tidak 
sedemikian pastinya dakwaan iblis yang membayangkan bahawa Adam akan 
menjadi lebih mulia dari malaikat dengan memakan buah tersebut adalah tidak 
benar. 
                                                 
238 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 14: 50. 
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Di sini al-Razi menjelaskan bahawa malaikat yang diarah agar sujud kepada 
Adam hanyalah malaikat yang berada di bumi sahaja, manakala malaikat yang 
berada di langit, ‘Arash, Kursi dan malaikat-malaikat al-Muqarrabun tidak 
diperintahkan sedemikian.
239
 Beliau juga berpendapat bahawa Adam terpedaya 
dengan helah iblis itu kerana Adam mengetahui bahawa masih terdapat malaikat lain 
yang mempunyai kedudukan yang lebih tinggi dari kedudukan malaikat yang 
disuruh agar sujud kepadanya. 
Ini jelas menunjukkan bahawa tidak semua malaikat diperintahkan agar 
sujud kepada Adam melainkan malaikat yang berada di bumi sahaja. Selain itu, ia 
juga menjelaskan bahawa terdapat keistimewaan tertentu pada malaikat yang tidak 
sujud kepadanya sehingga dijadikan hujah oleh iblis ketika memerangkap Adam.  
 
e) Martabat para malaikat dan para nabi 
Dari kisah Adam di atas, timbul persoalan adakah martabat para malaikat lebih 
tinggi dari martabat para nabi? Bagi menjawab persoalan tersebut, al-Razi 
membawa dua alasan. Pertama; peristiwa antara Adam dan iblis berlaku sebelum 
Adam dilantik menjadi nabi, dan ini tidak menimbulkan persoalan berkaitan 
tingkatan kemuliaan tersebut kerana kemuliaan malaikat ketika itu adalah lebih 
tinggi dari Adam. Kedua; jika ia berlaku selepas kenabian Adam sekalipun, di mana 
ia mengetahui bahawa kemuliaan yang dikurniakan kepadanya adalah lebih tinggi 
dari malaikat, „berkemungkinan‟ (la‘alla) Adam terpedaya dengan hasutan iblis 
adalah kerana beliau ingin memiliki sifat-sifat dan zat seperti malaikat iaitu kuat, 
                                                 
239 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 14: 50. 
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Al-Razi berpandangan bahawa kisah di atas tidak menunjukkan bahawa 
martabat malaikat lebih tinggi dari martabat para nabi, bahkan sebaliknya 
bersandarkan alasan-alasan yang dikemukakan di atas. Pandangan ini juga adalah 
selari dengan pandangan beliau yang terdapat dalam karya ilmu kalamnya. 
Contohnya sepertimana yang terdapat dalam al-Arba‘in, al-Razi membawa beberapa 
hujah yang menjelaskan bahawa para nabi adalah lebih mulia dari malaikat. 
Pertama, kisah tentang malaikat diperintah agar sujud kepada Adam. Ini 
menunjukkan bahawa „orang yang disujud‟ (al-masjud) iaitu Adam adalah lebih 
mulia dari „orang yang sujud‟ (al-sajid) iaitu malaikat. 
Kedua, al-Qur‟an menjelaskan bahawa Adam lebih mengetahui berbanding 
malaikat. Islam memberi penegasan bahawa „orang yang lebih mengetahui‟ (al-
a‘lam) lebih mulia dan dalam konteks ini jelas bahawa Adam lebih mulia dari 
malaikat dan ia tidak bertentangan dengan akal. 
Selain dari hujah-hujah di atas, terdapat lagi hujah-hujah lain yang 
dikemukan oleh al-Razi beserta penjelasan-penjelasan yang menyokongnya. Begitu 
juga ketika beliau mengemukakan pandangan yang mengatakan bahawa para 
malaikat lebih mulia dari para nabi, beliau terus menyatakan bantahan dan 
mengemukakan hujah balas. Ini jelas meunjukkan bahawa beliau konsisten dengan 
                                                 
240 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 14: 51. 
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f) Metod dan tujuan iblis menghasut Adam dan Hawa  
Al-Qur‟an telah menceritakan tentang permusuhan di antara iblis dengan Adam dan 
Hawa. Al-Razi menjelaskan bahawa terdapat tiga faktor pemusuhan tersebut. Dua 
darinya berkait dengan sifat hasad dan sombong iblis kerana kenikmatan yang 
dimiliki oleh Adam dan juga ilmu yang Allah SWT kurniakan kepadanya. Asal 
kejadian mereka yang bersifat kontra di mana iblis dijadikan daripada api manakala 
Adam dijadikan daripada air dan tanah turut menyumbang kepada persengketaan 
mereka.
242
 Inilah yang mendorong kepada usaha yang berterusan oleh iblis untuk 
menggoda Adam semasa mereka berada di dalam syurga. 
Al-Razi juga menyatakan bahawa hasutan iblis terhadap Adam dan Hawa 
berlaku secara „bersemuka‟ (al-mukhatabah)243 berdalilkan ayat dari Surah al-A‘raf 
(7: 21) yang bermaksud „dan ia (iblis) bersumpah kepada keduanya (dengan 
berkata): “Sesungguhnya aku adalah dari mereka yang memberi nasihat kepada 
kamu berdua”.244 Beliau turut menukilkan pandangan dari Ibn „Abbas yang 
menjelaskan bahawa ayat dari Surah al-A‘raf (7: 22) yang bermaksud „dengan sebab 
itu dapatlah ia menjatuhkan mereka berdua (ke dalam larangan) dengan tipu 
dayanya‟ adalah membawa pengertian bahawa iblis membuat tipu helah terhadap 
                                                 
241 Untuk huraian lanjut, lihat al-Razi, al-Arba‘in j. 2: 177-185; al-Razi, al-Masa’il al-Khamsun, h. 66-67. 
242 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 11. juz. 21: 126. 
243 Terdapat dua cara iblis menggoda Adam dan Hawa. Pertama; secara bersemuka, kedua; secara lontaran hasutan ke hati 




Adam dengan cara bersumpah dan Adam menyangka bahawa seseorang yang 
bersumpah tidak akan menipu. Qatadah juga mengupas ayat dari Surah al-A‘raf (7: 
21)  yang bermaksud „sesungguhnya aku adalah dari mereka yang memberi nasihat 
kepada kamu berdua‟ dengan erti kata bahawa seolah-olah iblis telah berkata:245 
“Aku telah dijadikan sebelum kamu berdua dan aku lebih 
mengetahui banyak perkara sama ada perkara baik atau 
buruk yang mana kamu berdua tidak pernah ketahui, maka 
hendaklah kamu mengikut kata-kata ku, aku akan menjadi 
penunjuk jalan kepada kamu berdua”. 
Di sini, timbul persoalan bagaimana iblis dapat menghasut Adam yang 
berada di syurga sedangkan ia (iblis) berada di luar syurga?  
Al-Razi membawa empat pandangan berkenaan persoalan tersebut. 
Pandangan ini diklasifikasikan kepada dua kategori, pertama; pandangan yang 
menunjukkan bahawa Adam berada di syurga dan iblis pula berada di luar syurga. 
Kedua; pandangan yang menjelaskan bahawa Adam dan iblis berada di syurga. 
Terdapat tiga pandangan pada ketegori pertama iaitu:
 246
  
1. Pandangan yang mengatakan bahawa iblis yang berada di bumi dapat 
menghasut Adam yang berada di langit melalui „daya luarbiasa‟ (al-
quwwah al-fawqiyyah) yang Allah SWT berikan kepadanya. 
2. Pandangan sebahagian ulama yang berpendapat bahawa iblis berada di 
luar syurga dan ia dapat menghasut Adam yang berada di syurga setelah 
iblis memasuki ke dalam badan ular dan masuk ke syurga dengan rupa 
tersebut.  
                                                 
245 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 14: 52. 
246 Ibid., h. 49. 
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3. Pendapat yang menyatakan bahawa berkemungkinan bahawa Adam dan 
Hawa menghampiri pintu syurga di mana iblis berada di luar syurga dan 
berdekatan dengan pintunya. Maka, mereka saling menghampiri antara 
satu sama lain dan berlakulah helah iblis terhadap Adam di sana. 
Pandangan kedua dan ketiga turut dinukilkan oleh al-Baydawi. Beliau 
menjelaskan bahawa iblis hanya dilarang memasuki syurga dengan cara yang 
terhormat sepertimana malaikat, namun dibenarkan memasukinya untuk menggoda 
Adam sebagai ujian kepadanya.
247
 
Manakala pandangan kategori kedua pula adalah dari Abu Muslim al-
Asfahani di mana beliau menjelaskan bahawa Adam dan iblis berada di syurga 
dunia, kerana menurut beliau, syurga Adam terletak di dunia. Maka tiada halangan 
dari sudut jarak bagi iblis menggoda Adam.
248
 
Penulis beranggapan bahawa semua pandangan yang dinukilkan oleh al-Razi 
adalah dipersetujui beliau, ini berdasarkan kepada tiadanya bantahan yang 
diutarakan di samping tiada dalil yang jelas memperincikan persoalan Sam‘iyyat ini.  
Di samping itu, al-Razi dan al-Alusi juga menukilkan dua pandangan yang 
menjelaskan berkenaan tujuan godaan tersebut. Pertama; pandangan yang 
menjelaskan bahawa hasutan iblis tersebut adalah bermotifkan agar Adam dan Hawa 
terjebak melakukan maksiat serta gugur kehormatan dan kemuliaan yang Allah 
SWT kurniakan kepada Adam, bukannya bertujuan mendedahkan aurat Adam dan 
Hawa. Ini kerana iblis tidak mengetahui bahawa akibat melanggar larangan Allah 
                                                 
247 Al-Baydawi juga turut menukikan pandangan bahawa iblis hanya mengutuskan pengikut-pengikutnya sahaja untuk 
menggoda Adam. Al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 1: 54. 
248 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 14: 49. 
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SWT itu menyebabkan aurat Adam dan Hawa akan terdedah. Pandangan ini juga 
berpendapat bahawa ayat yang menggambarkan terdedahnya aurat mereka
249
 adalah 
merupakan „analogi‟ (kinayah) yang merujuk kepada kehilangan kehormatan dan 
kemuliaan mereka.
250
 Kedua; pandangan yang mengatakan bahawa kemungkinan 
iblis telah melihat di Luh Mahfuz atau mendengar perbualan para malaikat bahawa 
jika Adam memakan buah dari pokok tersebut akan menyebabkan auratnya terdedah 
dan perkara sedemikian merupakan „kemuncak kemudharatan‟ (nihayah al-darar) 
bagi Adam dan menjatuhkan maruahnya. Maka oleh yang demikian, iblis menghasut 
Adam bagi mencapai tujuan tersebut.
251
  
Penulis berpandangan bahawa al-Razi bersetuju dengan dua pandangan di 
atas kerana beliau tidak mengemukakan sebarang bantahan terhadapnya. Namun, 
beliau kelihatan lebih cenderung dengan pandangan kedua di mana beliau 
mengatakan bahawa pakaian Adam dan Hawa yang tertanggal setelah melanggar 
larangan Allah SWT itu ialah pakaian ahli syurga, berbanding pandangan yang 
mengatakan pakaian tersebut hanyalah satu analogi yang merujuk kepada cahaya 
dan ketaqwaan kepada Allah SWT.
252
 Di samping itu, al-Razi turut mengatakan 
bahawa Adam dan Hawa juga dikeluarkan dari syurga kerana tujuan asal penciptaan 




                                                 
249 Ayat dari Surah al-A‘raf (7: 20) yang bermaksud: Setelah itu maka iblis membisikkan (hasutan) kepada mereka berdua 
supaya (dapatlah) ia menampakkan kepada mereka akan aurat mereka yang (sekian lama) tertutup dari (pandangan) mereka, 
sambil ia berkata: “Tidaklah Tuhan kamu melarang kamu daripada (menghampiri) pokok ini, melainkan (kerana Ia tidak suka) 
kamu berdua menjadi malaikat atau menjadi dari orang-orang yang kekal (selama-lamanya di dalam syurga)”. 
250 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 14: 49; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 1. juz. 7: 147. 
251 Ibid. 
252 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 14: 57. 
253 Ibid. 
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Berdasarkan pembentangan-pembentangan di atas, dapatlah disimpulkan 
bahawa al-Razi berpandangan syurga yang didiami oleh Adam dan Hawa adalah 
syurga ganjaran sepertimana syurga yang dijanjikan kepada golongan yang 
bertaqwa. Di samping itu, beliau juga mengambil langkah mengangguhkan 
perbincangan berkenaan waktu penciptaan Hawa setelah beliau menukilkan 
pandangan yang mengatakan bahawa Hawa diciptakan sebelum Adam mendiami 
syurga dan pandangan yang berpendapat sebaliknya iaitu selepas Adam mendiami 
syurga. 
Al-Razi juga menjelaskan bahawa taklifan pertama bagi Adam dan Hawa 
bermula dari larangan memakan buah dari sepohon pokok di syurga. Selain itu, 
beliau juga menegaskan bahawa bukan semua malaikat diperintahkan agar sujud 
kepada Adam melainkan malaikat yang berada di bumi sahaja. Berkenaan 
permusuhan di antara iblis dan Adam, al-Razi berpendapat bahawa ia berlaku kerana 
sifat cemburu iblis terhadap kelebihan yang Allah SWT kurniakan kepada Adam dan 
kerana sifat unsur kejadian mereka yang berbeza iaitu Adam dijadikan dari unsur-
unsur air dan tanah, manakala iblis pula dari unsur api.  
Beliau menegaskan bahawa iblis telah berusaha menghasut Adam dan Hawa 
dengan pelbagai cara termasuk bersumpah sebagai penasihat kepada mereka. 
Mereka terpedaya dengan hasutan iblis kerana helah yang pelbagai dan berterusan 
yang diusahakan oleh iblis. Al-Razi turut menjelaskan bahawa pakaian Adam dan 
Hawa tertanggal dan mereka dipindahkan ke bumi tanpa kehormatan dan kemuliaan 
yang telah dikurniakan kepada mereka semasa di syurga. Dari itu bermulalah tugas 
mereka sebagai khalifah di bumi yang juga merupakan tujuan penciptaan mereka 
oleh Allah SWT. Adegan sedemikian adalah sebagai iktibar dan peringatan kepada 
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manusia bahawa Allah SWT telah menjadikan iblis sebagai dugaan dan cubaan 
terhebat kepada manusia dalam urusan mereka menunaikan tanggungjawab mereka 
sebagai khalifah di bumi. 
 
3.5 KESIMPULAN 
Berdasarkan maklumat yang penulis kemukakan dalam bab ini, maka dapat 
disimpulkan bahawa syurga terletak di atas langit dan mempunyai keluasan yang 
tidak terjangkau oleh fikiran manusia. Ia juga merupakan tempat ganjaran yang 
terbaik dari segala aspek, baik dari aspek pemandangan dan suasana di dalamnya.  
Segala jenis kenikmatan terdapat di dalamnya, bahkan al-Qur‟an 
menjelaskan bahawa kemuncak kenikmatan yang hakiki hanya dapat dikecapi di 
sana. Namun sebahagian dari kenikmatan tersebut yang digambarkan oleh al-Qur‟an 
adalah berdasarkan kepada apa yang telah dapat manusia kecapi semasa di dunia 
seperti keindahan pepohon menghijau berserta buah-buahan, sungai-sungai yang 
mengalir, pakaian sutera, perhiasan yang berupa gelang dari emas dan perak, 
layanan dari para pelayan yang mengurus makan minum dan lain-lain lagi. Justeru, 
al-Qur‟an memberi gambaran kenikmatan yang sedemikian dengan lebih sempurna 
tanpa terdapat sebarang kemudharatan atau kekurangan, bahkan lebih banyak lagi 
kenikmatan yang tidak pernah terlintas dalam fikiran manusia disediakan bagi 
penghuni syurga. Segala kenikmatan yang terdapat di syurga adalah kekal dan 
sentiasa bertambah. 
Selain itu, syurga di akhirat juga diklasifikasikan kepada dua iaitu syurga 
jasmani; seperti mana yang diberi gambaran oleh al-Qur‟an dan ianya telah dicipta 
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oleh Allah SWT. Kedua, syurga rohani; iaitu maqam syurga yang tertinggi yang 
berkaitan dengan kerohanian dalaman diri penghuni syurga. Al-jannah juga 
merupakan warisan bagi golongan yang beriman, ia telah dicipta dan kekal 
selamanya.  
Berkenaan lokasi syurga Adam dan Hawa pula, al-Razi kelihatan bersetuju 
dengan pandangan yang menjelaskan bahawa ia terletak di langit dan ia juga 
merupakan syurga ganjaran yang dijanjikan bagi golongan beriman. Di samping itu, 
beberapa isu sekitar persoalan kisah Adam antaranya penciptaan Hawa, taklifan 
Adam dan Hawa sebagai khalifah, malaikat yang sujud kepada Adam, martabat para 
malaikat dan para nabi, permusuhan di antara iblis dengan Adam, metod dan tujuan 




4 BAB EMPAT: PENGHUNI SYURGA MENURUT AL-RAZI 
4.1 PENDAHULUAN 
Pada bab ini, penulis akan membahaskan mengenai penghuni syurga dari dua aspek 
utama iaitu; keadaan dan suasana penghuni syurga serta isu-isu berkaitan penghuni 
syurga. 
 
4.2 KEADAAN DAN SUASANA PENGHUNI SYURGA 
Beberapa aspek akan disentuh dalam perbincangan berkaitan keadaan dan suasana 
penghuni syurga, antaranya ialah penghuni syurga diiringi ke syurga secara 
berkumpulan, ucapan salam, pujian dan ungkapan-ungkapan baik di syurga, bersama 
keluarga mereka „yang beriman‟ (ahl al-‘iman), mendapat apa yang dikehendaki, 
mengecapi kenikmatan syurga sepanjang masa, terselamat dari sebarang mudharat, 
tingkatan penghuni syurga berbeza-beza, penghuni syurga mendapat keredhaan dari 
Allah SWT dan komunikasi di antara penghuni syurga dan penghuni neraka. 
Berkenaan ahli syurga, perlu dinyatakan dahulu siapakah lagi penghuni 
syurga dari kalangan manusia selain dari para nabi dan rasul, shuhada’, aulia’ dan 
orang yang bertaqwa? Al-Razi menjelaskan bahawa syurga turut dihuni oleh 
„bidadari‟ (hur al-‘ain), „pelayan-pelayan muda‟ (al-wildan), „kanak-kanak‟ (al-
atfal), „orang gila‟ (al-majanin), dan orang fasik yang mendapat pengampunan dari 
Allah SWT iaitu setelah dikeluarkan dari neraka.
1
  
                                                 
1 Lihat al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 12. juz. 23: 83. 
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4.2.1 Penghuni Syurga Diiring ke Syurga Secara Berkumpulan 
Terdapat ayat dalam al-Qur‟an yang menggambarkan bahawa penghuni syurga dan 
penghuni neraka diiringi ke tempat mereka masing-masing. Antaranya ialah ayat 
dari Surah al-Zumar (39: 73) iaitu  
              ... 
Bermaksud: Dan orang-orang yang bertaqwa kepada Tuhan 
mereka akan dibawa ke syurga dengan secara berkumpulan. 
dan ayat ke-71 dari surah yang sama iaitu: 
           ... 
Bermaksud: Dan orang-orang yang kafir kepada Tuhan 
mereka akan dibawa ke neraka dengan secara berkumpulan. 
Berdasarkan ayat pertama Allah SWT menyatakan bahawa penghuni syurga diringi 
ke syurga. Manakala dalam ayat kedua pula, juga menjelaskan bahawa penghuni 
neraka perlu diiringi ke neraka. Kita mungkin dapat memahami mengapa penghuni 
neraka diiringi ke nereka kerana sememangnya mereka tidak mahu ke sana. Namun 
apakah pula hikmah dan penjelasan penghuni syurga perlu diiringi ke syurga 
sedangkan syurga itu merupakan tempat yang diidamkan oleh setiap insan.
2
 
Al-Razi membawa dua justifikasi bagi menjelaskan persoalan tersebut, 
Pertama; kasih sayang di kalangan orang yang bertaqwa kekal sehingga hari akhirat. 
Justeru, apabila salah seorang dari mereka diberi keizinan memasuki syurga, maka 
mereka tidak akan terus memasukinya melainkan bersama orang yang mereka kasihi 
                                                 
2 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 27: 23. 
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dan sahabat-sahabat mereka yang lain. Inilah yang menjelaskan kenapa mereka 
berlengah ke syurga dan perlu diiringi.
3
 Kedua; sesungguhnya orang yang bertaqwa 
kepada Allah SWT melakukan pengabdian kepadaNya bukan kerana syurga atau 
neraka, tetapi semata-mata kerana ingin „melihat Allah SWT‟ (mushahadah 
mawaqif al-Jalal wa al-Jamal) atau dengan kata lain, demi mengharap keredhaan 
Allah SWT. Pandangan kedua ini turut disokong oleh al-Alusi.
4
 Semua ini menurut 
al-Razi adalah menjelaskan mengapa mereka tidak terlalu fanatik mendapatkan 
syurga, oleh itu maka mereka perlu diiring dan dibawa ke syurga.
5
 
Di samping itu, al-Razi turut menjelaskan perbezaan pengertian lafaz 
„iringan‟ (suq) yang disandarkan kepada penghuni syurga dan penghuni neraka. 
Maksud iringan yang disandar kepada penghuni syurga dan neraka adalah berbeza di 
mana penghuni neraka dipaksa memasuki neraka secara kasar dan hina sepertimana 
seorang pesalah dimasukkan ke dalam penjara. Manakala penghuni syurga pula 
diiring ke tempat yang penuh dengan kemuliaan dan keredhaan Allah SWT dengan 
tenang dan aman sepertimana orang yang berpangkat diiring menemui sultan di 
istana.
6
 Namun, al-Razi, al-Baydawi dan al-Alusi bersependapat mengatakan 
bahawa maksud „iringan‟ (suq) yang disandarkan kepada ahli syurga bermaksud 
mereka segera dibawa ke syurga.
7
 
                                                 
3 Ibid. 
4 Ibid.; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 13. juz. 24: 53. 
5 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 27: 23. 
6 Ibid. 
7Ibid. Al-Alusi turut menukilkan beberapa pandangan bagi persoalan ini, antaranya, pertama; penghuni syurga memasuki 
syurga secara berkumpulan mengikut martabat kemuliaan yang diberikan kepada mereka. Kedua; gambaran tersebut adalah 
menunjukkan bahawa mereka akan segera dimasukkan ke dalam syurga. Ketiga; syurga bukanlah objektif utama penghuni 
syurga, tetapi syurga hanyalah merupakan wasilah bagi mereka untuk bertemu Allah yang merupakan kemuncak keinginan 
mereka. Al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 13. juz. 24: 54. Lihat juga kupasan dari al-Baydawi yang turut menjelaskan pandangan 
sedemikian dan beliau turut mengatakan bahawa pintu-pintu syurga telah dibuka kepada penghuni syurga sebelum kedatangan 
mereka. Al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 2: 332.  
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Demikian pandangan-pandangan yang diutarakan oleh al-Razi, al-Baydawi 
dan al-Alusi berkaitan suasana penghuni syurga ketika memasuki syurga iaitu secara 
berkumpulan. Pandangan-pandangan tersebut adalah selari dengan sumber ilmu 
Islam yang kedua sepertimana yang dinyatakan oleh al-Bukhari, Muslim, Ibn Majah 
dan al-Tirmidhi yang menjelaskan bahawa Rasulullah s.a.w. memberitahu bahawa 
para penghuni syurga akan memasuki syurga secara berkumpulan, di mana setiap 
kumpulan tersebut terdiri dari 70,000 orang yang bercahaya wajah-wajah mereka 
seperti cahaya bulan purnama.
8
 
Berdasarkan huraian di atas, penghuni syurga akan segera dibawa ke syurga 
secara berkumpulan dengan penuh penghormatan. Mereka diiring ke syurga kerana 
kelengahan mereka ekoran perasaan kasih sayang mereka terhadap ahli keluarga 
mereka yang beriman dan ingin bersama-sama masuk ke syurga, dan kerana sikap 
mereka yang tidak terlalu ghairah mendapatkan syurga disebabkan keikhlasan 
amalan yang mereka lakukan di dunia adalah semata-mata bagi mendapatkan 
keredhaan Allah SWT. 
 
4.2.2 Ucapan Salam, Pujian dan Ungkapan-Ungkapan Baik di Syurga. 
Ketika mentafsirkan Surah Sad (38: 50) iaitu: 
           
                                                 
8 Al-Bukhari, Sahih Bukhari, Kitab al-Libas, Bab al-Burud wa al-Hibar wa al-Shamlah, hadith no. 5811, h. 496; Abi al-
Husayn Muslim bin al-Hajjaj bin Muslim al-Qushayri al-Nisaburi, Sahih Muslim, al-Mu„jam 1: al-Iman, Bab al-Dalil „ala 
Dukhul Tawa‟if min al-Muslimin al-Jannah bi Ghayr al-Hisab wa la „Adhab, hadith no. 522, dalam Mausu‘ah al-Hadith al-
Sharif al-Kutub al-Sittah, cet. 3, Riyad: Dar al-Salam li al-Nashr wa al-Tawzi„, h. 717. Selepas ini disebut sebagai Sahih 
Muslim; Ibn Majah, Sunan Ibn Majah, Mu„jam 37: Abwab al-Zuhd, Bab Sifah al-Jannah, hadith no. 4333, h. 2741; al-
Tirmidhi, Jami‘ al-Tirmidhi, Mu„jam 36: Sifah al-Jannah „an Rasulillah, Bab ma Ja‟a fi Sifah Darajat al-Jannah, hadith no. 
2535, h. 1906. 
166 
Bermaksud: Iaitu beberapa buah syurga tempat penginapan 
yang kekal, yang terbuka pintu-pintunya untuk mereka. 
al-Razi menjelaskan bahawa ayat tersebut menggambarkan „suasana yang terindah‟ 
(ajmal hai’ah) di syurga di mana para malaikat akan membuka pintu syurga apabila 
mereka melihat penghuni syurga datang serta mengalu-alukan kedatangan mereka 
dengan ucapan salam.
9
 Pintu-pintu syurga tersebut juga terbuka dan tertutup 
mengikut kehendak penghuni syurga. Di samping itu, al-Razi juga menjelaskan 
bahawa lafaz al-fath dari ayat tersebut turut menjelaskan tentang keluasan syurga 




Demikian suasana ketika ahli syurga memasuki syurga. Walau 
bagaimanapun al-Razi turut menegaskan bahawa penghuni syurga sebenarnya dapat 
memasuki syurga tanpa perlu mendapat keizinan terlebih dahulu dari penjaga pintu 
syurga iaitu malaikat. Ini kerana sesiapa yang telah dijanjikan mendapat syurga, 
maka telah disediakan penempatan baginya di syurga. Pintu syurga terbuka luas 
baginya dan tidak perlu ada sesiapa mengalu-alukan kedatangannya.
11
  
Al-Razi juga menjelaskan bahawa lafaz „sejahtera‟ (salam) membawa dua 
pengertian iaitu sejahtera dari sudut ucapan dan perbuatan.
12
 Dalam konteks ini, al-
Razi dan juga al-Alusi menjelaskan bahawa lafaz salam adalah bermaksud selamat 
dan mendapat ucapan salam iaitu penghuni syurga memasuki syurga dengan 
keadaan yang selamat dari sebarang azab dan selamat dari kehilangan nikmat dari 
Allah SWT, atau mereka memasukinya berserta ucapan salam dan pujian dari Allah 
                                                 
9 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 26: 220. Al-Alusi juga mengutarakan pandangan yang sedemikian ketika beliau 
mengupas ayat dari Surah al-Zumar (39: 73). Al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 13. juz. 24: 52. 
10 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 26: 220. 
11 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 28: 180. 




 Hal mereka digambarkan dalam keadaan wajah yang „berseri-




Merujuk kepada persoalan salam di atas, al-Razi turut mengemukakan 
beberapa pandangan. Beliau turut mengemukakan membawa beberapa pandangan 
lain berkenaan perkara tersebut. Antaranya ialah penghuni syurga memasuki syurga 
dengan keadaan „bahagia‟ (sa‘adah) dan sejahtera dari segala keaiban.16 Namun 
bagi al-Razi, ayat dari Surah Qaf (50: 34) iaitu: 
              
Bermaksud: (Mereka dipersilakan oleh malaikat dengan 
berkata): “Masuklah kamu ke dalam syurga dengan selamat 
sejahtera; hari ini ialah hari (bermulanya) kehidupan yang 
kekal”. 
bertujuan menerangkan etika yang baik dan mulia iaitu adab memberi salam ketika 
hendak memasuki rumah, walaupun di rumah sendiri sepertimana yang telah diajar 
kepada manusia semasa di dunia. Para penghuni syurga memberi salam kepada 
sesiapa yang berada di dalamnya dengan sahutan “Asslamu‘alaikum” dan begitu 
juga sebaliknya iaitu penghuni syurga yang telah berada di syurga juga saling 
memberi salam kepada ahli syurga yang baru. Pandangan ini dapat dilihat pada 
                                                 
13 Al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 9. juz. 16: 163, j. 14. juz. 25: 286. 
14 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb 2, j. 16. juz. 31: 140. 
15 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 30: 228, lihat juga al-Razi, Mafatih al-Ghayb 2, j. 16. juz. 31: 59. 
16 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 28: 181; j. 13. juz. 26: 95; j. 9. juz. 17: 48; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 8: 357; ibn 
Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 4: 2372 & 2667. Lihat juga al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 2: 285 & 424. Al-Alusi turut 
menukilkan pandangan yang menjelaskan bahawa para penghuni syurga mendapat ucapan salam dari Allah secara langsung 
tanpa melalui perantaraan malaikat adalah sebagai kemuliaan (ta‘zim) yang dikurniakan kepada mereka. Al-Alusi, Ruh al-
Ma‘ani, j. 13. juz. 23: 55. 
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Beliau turut memberi penjelasan berkenaan pengulangan lafaz „selamat-
selamat‟ (salama salama) yang terdapat dalam Surah al-Waqi‘ah (56: 26). Menurut 
al-Razi, lafaz tersebut merupakan isyarat kepada kesempurnaan nikmat di syurga di 
mana semasa di dunia, orang mukmin saling memberi dan menjawab salam di antara 
mereka. Jika hanya satu pihak sahaja yang memberi salam tanpa ada jawapan bagi 
sahutan salam tersebut, maka ia masih belum sempurna.
18
 
Namun, apabila mereka mendapat salam dari Allah SWT sepertimana yang 
dinyatakan dalam Surah Yasin (36: 58) iaitu salam qaulan min Rabb Rahim,
19
 
mereka tidak menjawab salam sepertimana biasa, tetapi mereka menjawab dengan 
lafaz „selamat ke atas kami dan hamba-hamba Allah SWT yang solih‟ (salam 
‘alayna wa ‘ala ‘ibad Allah al-salihin). Ini kerana salam dari Allah SWT itu 
merupakan doa agar penghuni syurga aman dan sejahtera, manakala Allah SWT 
pula suci dari sebarang doa dari hambaNya.
20
 Beliau juga menegaskan bahawa lafaz 
salam merupakan lafaz yang paling jauh dari pengertian sia-sia.
21
 
Al-Razi turut menjelaskan bahawa segala pujian penghuni syurga kepada 
Allah SWT adalah semata-mata mensucikan Allah SWT dari segala sifat yang tidak 
layak bagiNya, bukan kerana faktor kenikmatan yang diperoleh di syurga. 
Kenyataan tersebut dapat dilihat dengan lebih jelas dalam Surah al-Baqarah (2: 
                                                 
17 Bermaksud: Mereka hanya mendengar ucapan: “Selamat! Selamat!” (dari satu kepada yang lain). Lihat juga al-Razi, 
Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 28: 181; j. 11. juz. 21: 238. 
18 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 162. 
19 Bermaksud: Mereka juga beroleh ucapan salam sejahtera dari Tuhan Yang Maha Mengasihani.  
20 Ibid., h. 162. 




 di mana sebelum dijadikan alam ini, pujian-pujian tersebut telah dimulakan 
oleh para malaikat dengan bertasbih dan memuji Allah SWT. Mereka berbuat 
demikian bukanlah kerana mengharapkan ganjaran dan pembalasan syurga Allah 
SWT, bahkan semata-mata memuji dan membesarkan Allah SWT. Al-Razi turut 
menjelaskan bahawa kata-kata terakhir bagi orang yang berakal ketika memuji Allah 
SWT ialah „segala pujian bagi Allah SWT Tuhan sekalian alam‟ (alhamdulillah 
Rabb al-‘alamin). Ini berdasarkan firman Allah SWT dalam Surah Yunus (10: 10) 
iaitu wa akhir da’wahum an alhamdulilah Rabb al-‘alamin23 yang menggambarkan 
kata-kata pujian tersebut oleh para penghuni syurga kepadaNya.
24
 
Ini kerana jika seseorang memuji „pemberi nikmat‟ (al-Mun’im) iaitu Allah 
SWT kerana kenikmatan yang diberi kepadanya, maka pada hakikatnya dia tidak 
memuji al-Mun’im tetapi memuji kenikmatan tersebut. Manakala jika seseorang 
memuji al-Mun’im bukan kerana kenikmatan yang diperoleh, maka dia telah 
mencapai tahap „kemantapan ilmu tauhid‟ (lajjah bahr al-tawhid). Al-Razi juga 
menyebutkan bahawa pujian tersebut terhasil disebabkan kerana kebahagiaan dan 
kegembiraan yang dikecapi oleh penghuni syurga. Ekoran daripada pujian-pujian 
tersebut, mereka dapat mengecapi kesempurnaan kenikmatan keadaan mereka di 
syurga.
25
 Beliau juga mengatakan bahawa „tingkatan ganjaran terbesar‟ (a‘zam 
darajat al-thawab) terhasil apabila „tenggelamnya hati-hati para hamba pada 
                                                 
22 Ayat tersebut bermakud: dan (ingatlah) ketika Tuhanmu berfirman kepada malaikat; “Sesungguhnya Aku hendak 
menjadikan seorang khalifah di bumi”. Mereka bertanya (tentang hikmat ketetapan Tuhan itu dengan berkata): “Adakah 
Engkau (Ya Tuhan kami) hendak menjadikan di bumi itu orang yang akan membuat bencana dan menumpahkan darah 
(berbunuh-bunuhan), padahal kami sentiasa bertasbih dengan memujiMu dan mensucikanMu?”. Tuhan berfirman: 
“Sesungguhnya Aku mengetahui akan apa yang kamu tidak mengetahuinya”. 
23 Bermaksud: Doa ucapan mereka di syurga itu ialah Maha Suci Engkau dari segala kekurangan wahai Tuhan! Dan ucapan 
penghormatan mereka padanya ialah: Selamat sejahtera! Dan akhir doa mereka ialah segala puji dipersembahkan kepada Allah 
yang memelihara dan mentadbirkan sekalian alam! 
24 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 27: 25. 
25 Ibid. Namun, al-Baydawi menjelaskan bahawa penghuni syurga memuji dan memuliakan Allah setelah mereka memasuki 
syurga dan melihat kenikmatan yang terdapat di dalamya dan setelah diseru oleh malaikat dengan berita kemenangan dan 
keselamatan mereka dari segala kemudharatan di akhirat. Al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 1: 429. 
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Terdapat beberapa ayat al-Qur‟an yang menggambarkan bahawa tidak 
didengari di syurga perkataan yang sia-sia, antaranya ialah ayat dari Surah al-
Waqi‘ah (56: 25-26)27, Surah al-Naba’ (78: 35)28 dan Surah al-Ghashiah (88: 11)29.  
Semasa menghuraikan ayat dari dua surah yang pertama iaitu Surah al-
Waqi‘ah (56: 25-26) dan Surah al-Naba’ (78: 35), al-Razi menjelaskan bahawa ahli 
syurga tidak akan mendengar kata-kata dusta di syurga. Walaupun ayat yang 
terdapat lafaz kidhdhab adalah menunjukkan kepada penafian bahawa terdapatnya 
kata-kata dusta yang melampau, tetapi ia tidak bermakna wujudnya kata-kata dusta 
yang sederhana, bahkan tidak kedengaran langsung kata-kata dusta di sana. Beliau 
menjelaskan bahawa penghuni syurga tidak akan mendengar lafaz-lafaz negatif di 
syurga.
30
 Manakala lafaz ta’thima yang terdapat pada Surah al-Waqi‘ah (56: 25) 
pula membawa maksud tuduhan palsu yang mana implikasi buruknya lebih besar 
dari „penipuan‟ (takdhib) dan perkara sebegini juga tidak berlaku di syurga.31 
Ketika mentafsirkan ayat la tasma’ fiha laghiah dari Surah al-Ghashiah (88: 
11), al-Razi menukilkan empat pandangan yang mengupas ayat tersebut. Dua 
pandangan yang pertama iaitu dari ibn „Abbas dan Muqatil mengatakan bahawa 
penghuni syurga tidak akan mendengar kata-kata dusta, cacian, kata-kata kufur 
terhadap Allah SWT dan sumpahan pemabuk sepertimana yang terjadi di dunia. 
                                                 
26 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 27: 24. 
27 Ayat tersebut bermaksud: Mereka tidak akan mendengar dalam Syurga itu perkataan yang sia-sia dan tiada pula sesuatu yang 
menyebabkan dosa. 
28 Ayat tersebut bermaksud: Mereka tidak mendengar di syurga itu perkataan yang sia-sia, dan tiada pula perkataan yang dusta. 
29 Ayat tersebut bermaksud: Mereka tidak mendengar di situ sebarang perkataan yang sia-sia. 
30 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 160; al-Razi, Mafatih al-Ghayb 2, j. 16. juz. 31: 20. 
31 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 159-160. 
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Seterusnya pandangan al-Zujaj yang mengatakan bahawa penghuni syurga hanya 
berbicara tentang perkara yang berhikmah serta memuji Allah SWT di atas kurniaan 
yang berupa kenikmatan yang berterusan. Al-Tabari dan al-Baydawi juga ada 
menukilkan ketiga-tiga pandangan tersebut.
32
  
Manakala pandangan yang keempat pula merupakan tafsiran dari al-Qaffal 
yang menyatakan bahawa sesungguhnya syurga itu suci dari percakapan yang sia-sia 
kerana syurga merupakan „jiran Allah‟ (manzilah jiran Allah) dan sesungguhnya 
penghuni syurga memperoleh syurga masing-masing kerana kebenaran kata-kata 
mereka yang jauh dari percakapan yang sia-sia, tidak bermanfaat dan pendustaan. 
Pandangan ini turut dinukilkan oleh ibn Kathir, dan menurut al-Razi pandangan ini 
merupakan pandangan yang terbaik.
33
  
Di samping itu, al-Razi membawa satu perbandingan bagi menjelaskan lagi 
bahawa suatu tempat yang mulia semestinya terlepas dari kata-kata negatif 
sedemikian. Beliau membuat analogi antara syurga dengan majlis ilmu. Menurut 
beliau, setiap majlis ilmu yang diadakan di dunia adalah mulia kerana ia merupakan 
tempat pembelajaran di samping tiada ucapan atau perkataan yang sia-sia dan tidak 
berfaedah di dalamnya. Suatu majlis itu juga akan lebih mulia jika terhindar dari 




Dari kupasan tersebut, al-Razi berpandangan bahawa para penghuni syurga 
hanya melafazkan kata-kata yang berhikmah di antara mereka. Ini dapat dilihat dari 
                                                 
32 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 16. juz. 31: 156, Lihat juga al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 12: 554; al-Baydawi, Anwar al-
Tanzil, j. 2: 592. 
33 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 16. juz. 31: 155. Lihat juga ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 3: 1781; j. 4: 2746 & 3027. 
34 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 16. juz. 31: 155. 
172 
penjelasan beliau bahawa syurga merupakan tempat yang mulia, jauh dari 
kedengaran kata-kata pendustaan dan kata-kata yang tidak bermanfaat. Beliau juga 
menjelaskan bahawa mereka sibuk memuji Allah SWT kerana melalui pujian-pujian 
tersebut, mereka memperoleh kebahagiaan, kegembiraan dan kesempurnaan di 
syurga. 
 
4.2.3 Penghuni Syurga Bersama Keluarga Mereka ‘Yang Beriman’ (Ahl Al-
‘Iman) 
Al-Razi menjelaskan bahawa penghuni syurga akan masuk ke syurga bersama orang 
yang soleh dari kalangan keluarga mereka sendiri iaitu ibubapa, suami atau isteri dan 
anak cucu mereka kerana kemuncak dan kesempurnaan kegembiraan seseorang yang 
tinggal di suatu penempatan adalah bersama ahli keluarganya.
35
  
Berkenaan ahli keluarga penghuni syurga yang berada di neraka pula, al-
Razi menjelaskan bahawa Allah SWT akan menghilangkan perasaan bimbang dari 
hati penghuni syurga dari memikirkan ahli keluarga mereka yang berada di neraka. 




Di samping itu, al-Razi dan ibn Kathir bersependapat dengan al-Tabari 
menjelaskan bahawa penghuni syurga duduk berhadapan sesama mereka di syurga 
dan mereka „saling berkenalan‟ (isti’nas) di antara satu sama lain.37 Al-Razi 
mengatakan lagi bahawa mereka dapat „berhibur‟ (al-khawatir wa al-sara’ir) tanpa 
                                                 
35 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 27: 38. 
36 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 12. juz. 24: 60. 
37Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 26: 138. Lihat juga al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 10: 484; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, 
j. 4: 2887. 
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sebarang gangguan suara atau „percakapan‟ (al-khitab) dan perlakuan penghuni 
syurga yang lain, melainkan dengan keizinan Allah SWT melalui „kekuatan‟ (al-




Berdasarkan pandangan di atas, al-Razi berpandangan bahawa nikmat 
kegembiraan bersama ahli keluarga turut dirasai di syurga dan mereka saling 
mengenali antara satu sama lain. Ketika berhibur juga, mereka tidak terganggu oleh 
perlakuan dan pergerakan penghuni syurga yang lain. Walau bagaimanapun, mereka 
hanya akan bersama dengan ahli keluarga yang beriman sahaja tanpa terfikir 
mengenai ahli keluarga mereka yang berada di neraka.  
 
4.2.4 Mendapat Apa Yang Dikehendaki 
Antara kenikmatan syurga yang menarik ialah segala kehendak penghuninya akan 
ditunaikan oleh Allah SWT. Al-Razi menjelaskan bahawa penghuni syurga dapat 
mencapai dan memperoleh segala kebaikan dan kebahagiaan yang hakiki di akhirat. 
Pandangan sedemikian dapat dilihat ketika beliau mentafsirkan ayat lahum fiha ma 
yasha’un39 dari Surah al-Nahl (16: 31). Menurut beliau, ayat tersebut adalah lebih 
umum berbanding ayat fiha ma tashtahi al-anfus wa talaz al-a’yun40 dari Surah al-
Zukhruf (43: 71) kerana kedua-dua perkara tersebut iaitu apa yang disukai oleh nafsu 
dan mata adalah termasuk dalam pengertian ayat lahum fiha ma yasha’un. Ini jelas 
menunjukkan bahawa manusia tidak akan dapat mencapai dan memiliki segala 
                                                 
38 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 26: 138. 
39 Bermaksud: Mereka beroleh di syurga itu apa yang mereka kehendaki. 
40 Bermaksud: Dan di syurga itu pula disediakan segala yang diingini oleh nafsu serta dipandang indah oleh mata. 
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keinginan mereka semasa hidup di dunia
41
 kerana kenikmatan yang terdapat di dunia 
tidak terlepas dari kecacatan dan kekurangan.
42
 Al-Razi, ibn Kathir dan al-Alusi 
bersependapat dengan al-Tabari dalam mengatakan bahawa mafhum dari ayat-ayat 
tersebut menunjukkan bahawa syurga merupakan tempat yang terangkum di 
dalamnya segala kemahuan manusia yang terdiri dari kenikmatan seperti makanan, 
minuman, pakaian dan sebagainya.
43
 
Al-Razi turut menjelaskan bahawa penghuni syurga tidak perlu berdoa dan 
meminta kepada Allah SWT untuk mendapatkan sesuatu kerana seluruh kenikmatan 
yang terdapat di syurga adalah milik penghuninya. Beliau juga mengatakan bahawa 
Allah SWT akan menunaikan setiap keinginan ahli syurga sebelum mereka meminta 
kepadaNya. Ini kerana perangsang kepada terdetiknya perasaan untuk memohon 
sesuatu itu ialah Allah SWT, dan permohonan itu hanya merupakan asbab antara 
mereka dengan Allah SWT. Maka, setiap perasaan yang terdetik dari kalangan ahli 
syurga sememangnya diketahui oleh Allah SWT dan perasaan tersebut itu 
dikekalkan wujud dalam diri penghuni syurga sebagai kegembiraan kepada mereka 
setelah mereka memperoleh dengan segera apa yang mereka hajati tanpa sempat 
mereka memohon kepada Allah SWT.
44
 
Mereka juga bebas bergerak ke mana sahaja di syurga dan pergerakan 
mereka adalah berbeza dengan pergerakan manusia ketika di dunia. Al-Razi 
menerangkan bahawa seseorang manusia di dunia akan bergerak dan berusaha untuk 
melakukan kebaikan di dunia kerana beribadah kepada Allah SWT. Apabila sampai 
                                                 
41 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 10. juz. 20: 26; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 1: 543; j. 2: 137. 
42 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 12. juz. 24: 60. 
43 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 4. juz.7: 216, Lihat juga al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 9: 371; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 
3: 2023; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 8. juz. 14: 195. 
44 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 26: 94. 
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pada satu ketika, mereka akan berehat dan tidak akan bergerak lagi sama ada 
disebabkan keletihan ataupun meninggal dunia. Namun bagi ahli syurga pula, 
pergerakan dan perlakuan mereka bukanlah disebabkan oleh sesuatu hajat atau 
tujuan, dan mereka berhenti pula bukan disebabkan oleh keletihan atau keperluan 
mereka untuk berehat selepas merasa letih.
45
  
Berdasarkan pandangan yang dinyatakan di atas, jelas bahawa para penghuni 
syurga tetap dibekalkan dengan lintasan hati sebagai pencetus untuk mendapatkan 
sesuatu walaupun segala kenikmatan yang terdapat di syurga adalah bagi mereka. 
Setiap perkara yang terlintas di fikiran mereka akan diperoleh tanpa ada sedikit 
kecacatan dan kekurangan pada nikmat tersebut. Mereka juga bebas bergerak ke 
mana sahaja di syurga tanpa terikat dengan suatu tujuan pun, tidak seperti mana 
pergerakan manusia di dunia yang didorong oleh sesuatu hajat atau tujuan. 
 
4.2.5 Penghuni Syurga Mengecapi Kenikmatan Syurga Sepanjang Masa 
Dalam perbahasan ini, al-Razi bersependapat dengan al-Tabari dalam menjelaskan 
bahawa ahli syurga tidak dirisaukan dengan khabar mengenai azab neraka, bahkan 
mereka sibuk mengecapi kenikmatan yang terdapat di syurga dengan penuh 
keseronokan tanpa merasa letih dan takjub dengan ganjaran yang tidak pernah 
terlintas dalam fikiran mereka semasa di dunia. Mereka juga terlepas dari sebarang 
„kesengsaraan‟ (al-alam) dan kesedihan serta berada dalam keadaan dan kedudukan 
yang paling sempurna
46
 bersama pasangan masing-masing.
47
 
                                                 
45 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 128. 
46 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 26: 92-93. Lihat juga al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 10: 453. 
47 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 26: 92-93. 
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Kenyataan ini dilihat pada tafsiran ayat dari Surah Yasin (36: 56) iaitu: 
                 
Bermaksud: Mereka dengan pasangan-pasangan mereka 
bersukaria di tempat yang teduh, sambil duduk menyandar di 
atas pelamin. 
Al-Razi dan al-Alusi berpendapat bahawa lafaz muttaki’un merupakan lafaz yang 
„paling tepat bagi menggambarkan penghuni syurga berada dalam keadaan yang 
sihat dan selesa‟ (adallu wad ’ala al-quwwah wa al-faraghah).48 Selain itu, ia juga 
menunjukkan bahawa „hati mereka lapang‟ (faragh al-qalb) dari sebarang 
kecelaruan dan kebimbangan.
49
 Ini kerana postur seseorang yang sedang berdiri 
kadang-kadang menunjukkan kesibukkannya, begitu juga postur seseorang yang 
sedang duduk. Manakala postur „menyandar‟ (al-itka’) kebiasaannya hanya dapat 
dilakukan oleh seseorang yang benar-benar berada dalam keadaan lapang dan 
mempunyai kesihatan yang baik kerana orang yang sakit tidak mampu untuk 
menyandar malahan hanya boleh mengiring atau meniarap sahaja.
50
 
Berdasarkan pandangan di atas, penghuni syurga berada dalam keadaan yang 
paling sempurna dan selesa dengan penuh kebahagiaan pada hari akhirat. Mereka 
hanya menghabiskan masa dengan menikmati segala ganjaran yang terdapat di 
syurga tanpa terlintas pada fikiran mereka akan perihal kesengsaraan azab neraka. 
                                                 
48 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 26: 93; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 15. juz. 27: 180. 
49 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 128. 
50 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 26: 93. Lihat juga al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 14. juz. 24: 180. 
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4.2.6 Penghuni Syurga Terselamat dari Sebarang Mudharat 
Kenikmatan yang diperoleh penghuni syurga menurut al-Razi tidak bercampur 
dengan sebarang kemudharatan. Beliau mengklasifikasikan kemudharatan tersebut 
kepada dua, pertama; yang berbentuk rohani seperti perasaan „hasad dengki‟ (al-
haqd, al-hasd atau al-ghill) dan „marah‟ (al-ghadb). Beliau juga menyatakan 
bahawa tiada perasaan „dendam kesumat yang terpendam‟ (al-haqd al-kamin) dalam 
hati penghuni syurga. Jika pernah ada perasaan tersebut di kalangan ahli syurga 
semasa di dunia, Allah SWT menghilangkan perasaan itu dari hati mereka serta 
memperelokkan jiwa
51
 dan akhlak mereka.
52
 Mereka semua bersaudara atas dasar 




Kedua; yang berbentuk jasmani seperti „letih‟ (al-i‘ya’, al-ta‘b54 atau al-
nasab) dan „lesu‟ (al-lughub). Ketika mengupas ayat dari Surah Fatir (35: 35) iaitu:  
                
Bermaksud: Kami tidak akan merasa penat lelah di situ, dan 
kami juga di situ tidak akan merasa letih lesu. 
al-Razi, al-Baydawi, ibn Kathir dan al-Alusi bersependapat dengan al-Tabari dalam 
menjelaskan bahawa rasa „letih‟ (al-nasab) merupakan sebab kepada terhasilnya 
                                                 
51 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 10. juz. 19: 202. 
52 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 14: 84-85. 
53 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 10. juz. 19: 202. 
54 Ibid. 
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rasa „lesu‟ (al-lughub), dan penafian sebab iaitu letih dan musabbab iaitu lesu dalam 
ayat di atas menguatkan lagi bahawa tidak wujud perasaan letih dan lesu di syurga.
55
 
Beliau turut menjelaskan lagi bahawa keletihan semasa di dunia jelas terlihat 
bilamana manusia berehat di kediaman mereka masing-masing setelah sibuk 
melakukan sesuatu pekerjaan. Namun, berbeza keadaannya di syurga, walaupun 
penghuninya kelihatan pada satu-satu masa sibuk menikmati segala kenikmatan dan 
pada masa yang lain kelihatan pula sedang berehat di dalamnya, maka ia bukan 
bermakna mereka merasa letih dan lesu.
56
 
Di samping itu, al-Razi dan al-Alusi juga bersependapat dengan al-Tabari 
menjelaskan bahawa orang yang beriman tidak merasa „takut‟ (al-khawf)57 dan 
„sedih‟ (al-hazn)58 pada „hari pembangkitan‟ (yaum al-hasr). Ketika mengupas ayat 
pada Surah al-’Ahqaf (46: 13) iaitu: 
                     
    
Bermaksud: Sesungguhnya orang-orang yang menegaskan 
keyakinannya dengan berkata: “Tuhan kami ialah Allah”, 
kemudian mereka tetap teguh di atas jalan yang betul 
(dengan pengakuan iman dan tauhidnya itu), maka tidak ada 
kebimbangan (dari sesuatu yang tidak baik) terhadap 
mereka, dan mereka pula tidak akan berdukacita.
59
  
                                                 
55 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 26: 29. Lihat juga al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 10: 417; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, 
j. 2: 273; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 3: 2344; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 12. juz. 22: 296. 
56 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 13. juz. 26: 29. 
57 Al-khawf merupakan perasaan takut kepada perkara yang akan berlaku (suasana pada hari kiamat). Lihat al-Alusi, Ruh al-
Ma‘ani, j. 14. juz. 26: 26. 
58 Al-hazn merupakan perasaan sedih yang disebabkan oleh perkara-perkara yang telah berlaku (kenikmatan yang terlepas 
semasa di dunia). Ibid. 
59 Lihat al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 28: 14; j. 15. juz. 29: 224; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 11: 283; al-Alusi, Ruh 
al-Ma‘ani, j. 14. juz. 26: 26. 
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Al-Razi bersependapat dengan al-Tabari mengatakan bahawa orang yang beriman 
akan aman dari keadaan huru-hara pada hari kiamat
60
 dan hilang perasaan takut 
terhadap azab neraka. Namun begitu, ketakutan dan kegerunan terhadap kehebatan 
Allah SWT tetap kekal dan tidak berganjak dari diri mereka walaupun mereka telah 
mendapat ganjaran syurga. Perihal sedemikian dapat dilihat di mana para malaikat 
yang mendapat darjat yang tinggi di sisi Allah SWT serta terpelihara dari sebarang 
dosa, masih tetap merasa takut terhadap Allah SWT.
61
 
Berdasarkan kupasan di atas, al-Razi berpandangan bahawa walaupun 
penghuni syurga sibuk menikmati ganjaran dan kenikmatan yang terdapat di 
dalamnya, mereka terlepas dari sebarang kemudharatan sama ada yang berbentuk 
rohani mahupun jasmani. Tidak seperti mana di dunia, di mana walaupun seseorang 
itu seronok mengecapi sesuatu kenikmatan, namun setelah itu pasti terdapat 
kemudharatan padanya, lebih-lebih lagi kemudharatan yang berbentuk jasmani, 
seperti keletihan dan kelesuan. Mereka juga aman dari perasaan takut dan bimbang 
terhadap kedahsyatan hari kiamat dan azab neraka, akan tetapi perasaan takut dan 
gerun terhadap kehebatan dan keesaan Allah SWT tetap kekal di dalam diri mereka. 
                                                 
60 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 28: 14; j. 15. juz. 29: 224; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 11: 283. 
61 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 28: 14. Al-Razi turut menukilkan pandangan dari ashab al-haqa’iq bahawa „takut‟ 
(al-khawf) terbahagi kepada dua. Pertama; khawf al-‘iqab iaitu perasaan takut yang ada di dalam diri orang yang melakukan 
maksiat. Kedua; khawf al-‘Azmah al-Jalal iaitu perasaan takut yang tidak pernah hilang dari sebarang makhluk walaupun para 
malaikat dan para rasul. Ini kerana Allah itu Maha Kaya dari segala makhluk dan segala makhluk berhajat kepadaNya. Bila 
mana al-muhtaj iaitu makhluk, bertemu dengan Allah, mereka merasakan kehebatan Allah dan takut kepadaNya, bukan kerana 
kepedihan azabNya, tetapi kerana al-muhtaj itu mengetahui bahawa Allah itu Maha Kaya dan tidak berhajat kepadanya, 
bahkan al-muhtaj itu yang berhajat kepadaNya dan patutlah ia merasa gerun dengan dan takut kepada keesaan Allah. Al-Razi, 
Mafatih al-Ghayb, j. 8. juz. 15: 122. Dalam tafsiran ayat yang lain pula al-Razi membawa perbandingan di antara al-khawf dan 
al-khashyah. Beliau mengatakan bahawa al-khawf itu merupakan „perasaan takut yang disebabkan oleh kehinaan dan 
kekerdilan al-khashi iaitu hamba‟ (al-khawf khashyah sababuha dhil al-khashi). Manakala al-khashyah pula ialah „perasaan 
takut yang disebabkan oleh kehebatan al-Mukhsha iaitu Allah‟ (al-khashyah khawf sababuh ‘Azmah al-Mukhsha). Al-Razi, 
Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 28: 178; j. 15. juz. 29: 123. 
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4.2.7 Tingkatan Penghuni Syurga 
Terdapat beberapa ayat yang menerangkan mengenai tingkatan dan peringkat 
ganjaran penghuni syurga, antaranya ialah ayat dari Surah al-Nisa’ (4: 96),62 al-
Anfal (8: 4),
63
 Taha (20: 75)
64
 dan al-Zumar (39: 75).
65
 Ketika mentafsirkan ayat 
dari Surah al-Anfal (8: 4), al-Razi menjelaskan bahawa tingkatan penghuni syurga 
adalah berbeza berdasarkan sifat-sifat dalaman
66
 dan amalan zahir
67
 mereka semasa 
di dunia. Beliau menegaskan bahawa amalan zahir berperanan bagi melunak dan 
menerangi hati manusia melalui „Ma‟rifah Ketuhanan‟ (bi al-Ma‘rifah al-Ilahiyyah). 
Tambah beliau lagi, jika „pemberi kesan‟ (al-mu’aththir) itu aktif atau „kuat‟ 
(aqwa), maka „kesan‟ (al-athar) dan amalan yang terhasil juga adalah banyak.68 
Berdasarkan pengamatan terhadap huraian al-Razi ini, beliau menggambarkan 
bahawa di sana terdapat tiga elemen yang saling berkait di antara satu sama lain 
dalam memastikan kualiti amalan seseorang. Hati manusia bertindak sebagai 
pemberi kesan dan amalan yang terhasil adalah kesan daripada kualiti hati 
seseorang. Beliau juga menjelaskan bahawa amalan itu turut berperanan 
mendekatkan hati manusia kepada Ma‟rifah Allah yang juga memberi kesan kepada 
kuaititi hati manusia. Kekuatan dan kelemahan hati manusia di sini dikaitkan dengan 
tahap Makrifah Allah dan juga amalan seseorang. Oleh yang demikian, bilamana 
                                                 
62 Ayat tersebut bermaksud: Iaitu beberapa darjat kelebihan daripadaNya, dan keampunan serta rahmat belas kasihan, dan 
(ingatlah) adalah Allah Maha Pengampun, lagi Maha Mengasihani.  
63 Ayat tersebut bermaksud: Merekalah orang-orang yang beriman dengan sebenar-benarnya. Mereka akan mendapat pangkat-
pangkat yang tinggi di sisi Tuhan mereka dan keampunan serta limpah kurnia yang mulia (di syurga).  
64 Ayat tersebut bermaksud: Dan sesiapa yang datang kepadaNya sedang ia beriman, serta ia telah mengerjakan amal-amal 
yang soleh, maka mereka itu akan beroleh tempat-tempat tinggal yang tinggi darjatnya. 
65 Ayat tersebut bermaksud: Dan (pada hari itu) engkau akan melihat malaikat beredar di sekeliling Arasy dengan bertasbih 
memuji Tuhan mereka, serta mereka dihakimi dengan adil; dan (masing-masing bersyukur akan keputusan itu dengan) 
mengucapkan: “Segala puji tertentu bagi Allah Tuhan yang memelihara dan mentadbirkan seluruh alam”. 
66 Sifat-sifat dalaman yang dimaksudkan di sini ialah sifat „takut‟ (al-khawf), ikhlas dan tawakkal. Sifat-sifat ini juga disebut 
sebagai sifat „hati, hal atau rohani‟ (al-qalbiyah wa al-ahwal wa al-ruhaniyah). 
67 Amalan zahir yang dimaksudkan dalam ayat tersebut ialah perbuatan solat dan zakat yang juga disebut sebagai „amalan zahir 
dan akhlak‟ (al-‘amal al-zahir wa al-akhlak). 
68 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 8. juz. 15: 127-128. 
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amalan dan akhlak mempunyai beberapa peringkat berdasarkan amalan dan 
penghayatannya, maka begitu juga dengan Ma‟rifah Ketuhanan yang turut 
mempunyai tingkatannya tersendiri yang terhasil kesan dari amalan dan penghayatan 
tersebut.
69
 Pandangan sedemikian turut dinyatakan oleh al-Razi dalam kupasan 
beliau terhadap ayat wa qada bayna hum bi al-haq
70
 dari Surah al-Zumar (39: 75). 
Pandangan ini juga disokong oleh al-Alusi di mana al-Razi dan al-Alusi 
menjelaskan bahawa penghuni syurga akan memperoleh ganjaran pahala yang 
berbeza-beza di syurga kelak berdasarkan pengetahuan dan pengenalan mereka 
terhadap Allah SWT dan juga kesempurnaan amalan yang mereka lakukan.
71
 Al-
Razi menjelaskan lagi bahawa penghuni syurga yang berada di „tingkatan al-
nazilah‟ (al-darajah al-nazilah) tidak sesekali merasa cemburu dan iri hati kepada 
penghuni syurga yang berada di „tingkatan al-kamilah‟ (al-darajah al-kamilah) yang 
merupakan tingkatan yang lebih tinggi.
72
 
Beliau turut menegaskan bahawa „tingkatan syurga tertinggi‟ (al-darajat al-
‘ula) adalah bagi orang yang beriman dan melakukan pelbagai amal soleh serta suci 
dari dosa dan maksiat. Manakala tingkatan syurga yang lebih rendah adalah bagi 
„orang beriman yang melakukan maksiat‟ (mu’min „asi) yang menemui Allah SWT 
dalam keadaan mereka masih belum bertaubat. Ini dapat dilihat ketika beliau 
mengupas ayat dari Surah Taha (20:75).
73
 Di samping itu, beliau juga menegaskan 
                                                 
69 Ibid. 
70 Bermaksud: Serta mereka dihakimi dengan adil. 
71 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 8. juz. 15: 128; j. 5. juz. 9: 79; j. 7. juz. 14: 84; j. 14. juz. 28: 25; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 1. 
juz. 1: 323. Lihat juga tafsiran al-Razi pada ayat ke 96 dari Surah al-Nisa’ mengenai perbandingan kelebihan di antara orang 
yang keluar berjihad dan orang yang tidak keluar berjihad tanpa alasan, beliau menjelaskan bahawa mereka akan mendapat dua 
kelebihan, masing-masing di dunia dan di akhirat. Pertama; mendapat „harta rampasan perang‟ (al-ghanimah), kedua; 
mendapat martabat yang lebih tinggi di syurga dengan kurniaan, rahmat dan pengampunan dari Allah. Beliau juga menjelaskan 
bahawa penghuni syurga akan berada pada „darjat yang tinggi di syurga ialah apabila mereka mendapat pengampunan dan 
rahmat dari Allah‟ (al-darajat al-rafi‘ah fi al-jannah al-maghfirah wa al-Rahmah). Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 6. juz. 11: 9. 
72 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 14: 85. 
73 Ayat tersebut bermaksud: Dan sesiapa yang datang kepadaNya sedang ia beriman, serta ia telah mengerjakan amal-amal 
yang soleh, maka mereka itu akan beroleh tempat-tempat tinggal yang tinggi darjatnya. 
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bahawa ayat tersebut merupakan dalil bagi mengatakan bahawa pelaku maksiat dari 
kalangan ahli iman akan mendapat pengampunan serta kurniaan dan rahmat dari 
Allah SWT setelah kesalahan mereka dibalas di neraka.
74
 
Oleh yang demikian, penghuni syurga akan ditempatkan di tingkatan syurga 
berbeza-beza berdasarkan ilmu dan amalan mereka semasa di dunia dan mereka 
redha dengan kenikmatan dan penentuan tingkatan-tingkatan syurga yang ditentukan 
oleh Allah SWT.  
 
4.2.8 Penghuni Syurga Mendapat Keredhaan Allah SWT 
Ketika mengupas ayat dari Surah al-Baiyyinah (98: 8) iaitu „Allah SWT 
redha akan mereka dan mereka pun redha (serta bersyukur) akan nikmat 
pemberianNya‟ (radia Allah ‘anhum wa radu ‘anh), terdapat dua pandangan yang 
dinukil oleh al-Razi berkenaan keredhaan Allah SWT kepada penghuni syurga: 
Pertama, keredhaan Allah SWT terhadap amalan-amalan baik yang mereka lakukan; 
kedua, keredhaan yang merujuk kepada individu dan keperibadian seseorang di 
mana Allah SWT memuji dan mengangkat darjat mereka tanpa merujuk kepada 




Beliau, al-Baydawi dan ibn Kathir menjelaskan bahawa walaupun 
kenikmatan syurga yang diperoleh oleh penghuni syurga merupakan tanda 
                                                 
74 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 11. juz. 22: 92. 
75 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 16. juz. 32: 57. Di samping itu, al-Razi juga menjelaskan bahawa keredhaan Allah terhadap 
penghuni syurga dapat dilihat pada ayat dari surah al-Buruj (85: 11). Beliau mengatakan bahawa lafaz dhalik pada akhir ayat 
tersebut adalah merujuk kepada perkhabaran Allah kepada penghuni syurga dengan kemenangan yang besar bagi orang yang 
beriman dan bukannya merujuk kepada syurga itu sendiri. Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 16. juz. 31: 122. 
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keredhaan Allah SWT kepada mereka, namun keredhaanNya adalah „lebih baik‟ 
(afdal) dari segala kenimatan yang terdapat dalam syurga jasmaniyyah termasuk dari 
aspek „kekekalan‟nya (al-khulud).76 
Al-Razi juga menegaskan bahawa ayat „Allah SWT redha akan mereka‟ 
(radia Allah ‘anhum) didahulukan berbanding dengan ayat „dan mereka pun redha 
(serta bersyukur) akan nikmat pemberianNya‟ (wa radu ‘anh) kerana Allah SWT 
yang „tiada permulaan‟ (al-Azali) merupakan pemberi kesan (al-Mu’aththir) 
terhadap „ciptaannya‟ (al-muhdath), dan ciptaannya tidak sesekali dapat memberi 
kesan terhadap al-Azali‟ (al-Azali huwa al-Mu’aththir fi al-muhdath wa al-muhdath 
la yu’aththir fi al-Azali).77 Penulis berpandangan bahawa ia menunjukkan hubungan 
di antara Allah SWT dan makhluk di mana Allah SWT sebagai pencipta tidak 
sesekali berhajat kepada redha dari ciptaanNya, tetapi sebaliknya iaitu makhluk yang 
berhajat kepada redha Allah SWT. Bahkan dalam ayat tersebut menggambarkan 
bahawa penghuni syurga meredhai setiap ganjaran dan kenikmatan yang Allah SWT 
kurniakan kepada mereka,
78
 bukannya redha kepada Allah SWT kerana makhluk 
tidak layak meredhai Penciptanya yang Maha Berkuasa.  
Beliau juga turut memberi penjelasan berkaitan penggunaan kalimah Allah 
SWT pada ayat „Allah SWT redha akan mereka‟ (radia Allah ‘anhum) dan mengapa 
tidak digunakan nama-nama Allah SWT yang lain? Beliau menegaskan bahawa 
lafaz Allah SWT merupakan „nama yang paling tepat bagi menggambarkan 
kehebatan dan kekuasaan Allah SWT‟ (ashadd al-asma’ haibah wa jalalah lafz 
Allah) berbanding nama-namaNya yang lain kerana „Allah‟ merupakan nama yang 
                                                 
76 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 16. juz. 31: 122; juz. 32: 56, al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 1: 152; ibn Kathir, Tafsir Ibn 
Kathir, j. 4: 3073. 
77 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 8. juz. 15: 127-128. 
78 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 16. juz. 32: 57. 
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menunjukkan kepada zat serta sifat-sifat keagungan dan kemuliaanNya. Penggunaan 
lafaz „Allah‟ dalam ayat ini menjelaskan bahawa keredhaan Allah SWT hanya akan 
diperoleh dengan amalan yang sempurna semata-mata. Berbeza dengan lafaz „al-
Rabb‟ di mana keredhaan dari al-Rabb tidak menggambarkan kesempurnaan amalan 
dari hamba, kerana keredhaan dari „seseorang pendidik‟ (murabbi) dapat diperoleh 
dengan amalan yang sedikit (qad yaktafi bi al-qalil).
79
  
Berdasarkan huraian di atas, keredhaan Allah SWT merupakan setinggi-
tinggi tingkatan kemuliaan bagi ahli syurga kerana ia diperoleh setelah hamba 
melakukan amalan dengan lengkap dan sempurna. Keredhaan tersebut adalah 
merujuk kepada peribadi dan individu penghuni syurga itu sendiri, bukannya kepada 
amalan-amalan yang mereka lakukan. 
 
4.2.9 Komunikasi di Antara Penghuni Syurga dan Penghuni Neraka 
Setelah penghuni syurga dan penghuni neraka menempati tempat tinggal mereka 
masing-masing, terjadi „perdebatan‟ (al-munazarat) di antara mereka.80 Al-Razi 
mengatakan bahawa „seruan‟ (al-nida’) tersebut berlaku di kalangan penghuni 
syurga dengan golongan kafir yang mereka kenali semasa di dunia sahaja.
81
 Al-Razi 
menukilkan pandangan dari ibn „Abbas yang mengatakan bahawa perdebatan 
tersebut berkisar tentang dua perkara, pertama; pemberitahuan penghuni syurga 
bahawa janji Allah SWT kepada mereka yang berbentuk ganjaran pahala adalah 
benar dan mereka telah memperolehnya. Kedua; persoalan kepada penghuni neraka 
                                                 
79 Ibid. 
80 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j.7. juz. 14: 88. 
81 Ibid., h. 89. 
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adakah tuhan mereka yang mereka sembah di dunia menunaikan janjinya kepada 
mereka. Di samping itu, al-Razi juga mengatakan bahawa tujuan perdebatan tersebut 
ialah untuk menzahirkan bahawa penghuni syurga „mendapat kebahagiaan yang 
sempurna‟ (wasala ila al-sa‘adat al-kamilah) dan „pengguguran kesedihan dan 
dukacita‟ (iqa‘ al-hazn) ke dalam hati penghuni neraka.82 
Dalam konteks ini, timbul persoalan bagaimanakah penghuni syurga yang 
berada di „lapisan langit tertinggi‟ (a‘la al-samawat) dapat berkomunikasi dengan 
penghuni neraka yang berada di „lapisan bumi terendah‟(asfal al-ardin)? Al-Razi 
menjelaskan bahawa jarak bukanlah menjadi penghalang bagi mereka 
berkomunikasi. Beliau turut menukilkan pandangan yang mengatakan bahawa 
terdapat suatu „kelebihan khusus‟ (khasiah) pada „suara‟ (al-sawt) di akhirat di mana 




Al-Razi menjelaskan lagi bahawa penggunaan „ganti nama‟ (damir) „kami‟ 
(nahnu) pada ayat „apa yang telah dijanjikan kepada kami oleh Tuhan kami, 
semuanya betul‟ (ma wa‘adana Rabbuna haqqa) dalam Surah al-A‘raf (7: 44) yang 
merujuk kepada penghuni syurga menjelaskan bahawa terdapat „kemuliaan 
tambahan‟ (mazid al-tashrif) kepada mereka kerana „mereka berada pada pihak 
Allah SWT‟ (mukhatabin min qibali Allah) ketika berbicara. Berbanding penghuni 
neraka di mana damir nahnu pada ayat „apa yang telah dijanjikan kepada kamu oleh 
tuhan kamu, semuanya betul‟ (ma wa‘adakum rabbukum haqqa) menjelaskan 
                                                 
82 Ibid., h. 88. 
83 Ibid. 
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bahawa penghuni neraka „tidak layak‟ (laisa ahlan) untuk berada pada pihak Allah 
SWT sebagaimana penghuni syurga.
84
 
Dari sudut lain pula, al-Razi dan al-Alusi bersependapat dengan al-Tabari 
menyatakan bahawa komunikasi di antara mereka tersebut menjelaskan bahawa 
mereka masih ingat setiap perkara yang berlaku semasa di dunia.
85
 Al-Razi 
menegaskan lagi bahawa ia adalah sebagai penambah kegembiraan kepada penghuni 
syurga apabila mereka mendapati diri mereka dipindahkan dari penjara dunia
86
 ke 
syurga akhirat, manakala bagi kepada penghuni neraka pula ia sebagai penyesalan 




Berdasarkan pandangan di atas, penghuni syurga hanya berkomunikasi 
dengan penghuni neraka yang mereka pernah kenali semasa di dunia. Ia berkisar 
tentang penunaian janji di akhirat oleh Tuhan mereka masing-masing di mana 
penghuni syurga mendapati setiap janji baik Allah SWT adalah benar dan penghuni 
neraka juga mendapati janji buruk Allah SWT bagi mereka adalah benar. Ini kerena 
pada hari tersebut, mereka tersedar akan kebatilan agama yang mereka sembah 
semasa di dunia, justeru mendapati Tuhan yang hakiki adalah Allah SWT. 
Walaupun lokasi di antara syurga dan neraka adalah sangat jauh, namun ia tidak 
                                                 
84 Ibid., h. 89. 
85 Lihat al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 3. juz. 6: 21;  j. 5. juz. 9: 21; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 5: 495-496; al-Alusi, Ruh al-
Ma‘ani, j. 5. juz. 8: 182. 
86 Al-Razi menjelaskan bahawa seseorang tidak akan dimasukkan ke syurga kerana semata-mata membenarkan kebenaran 
Rasulullah s.a.w. Mereka akan diuji dahulu oleh Allah SWT dengan perintah berjihad dan dugaan yang dahshat sama ada 
dalam bentuk penganiayaan dari golongan kafir dan kesulitan hidup seperti mana yang dihadapi oleh kaum mukminin yang 
terdahulu bagi membuktikan tahap kecintaan mereka kepada Allah SWT. Jika kecintaan tersebut tidak terjejas dengan cubaan 
dan dugaan dari Allah, maka cinta itu adalah cinta hakiki. Lihat al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 5. juz. 9: 21; j. 3. juz. 6: 21, al-
Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 2: 353-345; j. 3: 452-453; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 1: 351 & 560.  
87 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 28: 255. Di samping itu, ibn Kathir juga turut menjelaskan bahawa tujuan perdebatan 
tersebut adalah sebagai sindiran dan „celaan‟ (al-tawbikh) kepada ahli neraka. ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 2: 1115. 
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menghalang komunikasi tersebut kerana Allah SWT menciptakan kelebihan tertentu 
pada suara untuk didengari oleh mereka.  
Demikian perbahasan tentang keadaan dan suasana penghuni syurga yang 
menyentuh dari persoalan penghuni syurga memasuki syurga sehingga persoalan 
berkaitan sifat-sifat peribadi dan perlakuan penghuni syurga. Seterusnya penulis 
akan membincangkan mengenai isu-isu berkaitan penghuni syurga pula. 
 
4.3 ISU-ISU BERKAITAN PENGHUNI SYURGA 
Penulis akan membincangkan lima persoalan berkaitan aspek ini, antaranya ialah 
penghuni syurga dapat memasuki syurga dengan rahmat Allah SWT, pelaku dosa 
besar atau orang fasik dapat memasuki syurga, siapakah Ashab al-A‘raf, penghuni 
syurga dapat melihat Allah SWT (ru’yah Allah) dan penghuni syurga kekal di 
syurga. 
 
4.3.1 Penghuni Syurga Dapat Memasuki Syurga dengan Rahmat Allah SWT 
Ketika mengupas ayat in sha’ dalam Surah al-Furqan (25: 10), al-Razi dan al-
Baydawi berpendapat bahawa ayat tersebut merupakan peringatan kepada manusia 
bahawa mereka tidak akan mendapat syurga dan kenikmatannya melainkan dengan 
sebab rahmat dari Allah SWT di mana Dia berkuasa melakukan sesuatu mengikut 
„kemahuan Allah SWT, kurniaan dan ihsanNya‟ (mashi’ati Allah wa fadlihi wa 
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Ini kerana, jika mereka memperoleh syurga kerana „hak mereka berdasarkan 
amalan di dunia‟ (istihqaq), maka ia telah membuka ruang kepada mensabitkan 
bahawa Allah SWT bersifat dengan sifat jahil dan bahawa Dia berhajat kepada 
hambaNya, iaitu dengan menetapkan bahawa perbuatan Allah SWT bergantung 
kepada perbuatan makhluk, sedangkan sifat-sifat tersebut adalah mustahil bagi Allah 




Al-Razi juga menjelaskan bahawa syurga diperoleh berdasarkan „kurniaan‟ 
(fadl) Allah SWT, dan bukan berdasarkan „amalan dan sikap manusia dengan Allah 
SWT atau sesama manusia‟ (mu‘amalah) hambaNya. Beliau juga menegaskan 
bahawa pandangan ini tidak bertentangan dengan firman Allah SWT yang 
mengatakan bahawa syurga itu adalah hak dan warisan bagi orang yang beriman.
90
 
Beliau menjelaskan lagi bahawa amalan tersebut hanyalah merupakan isyarat dan 
pemberitahuan kepada orang mukmin bahawa mereka akan mendapat penempatan di 
syurga. Ini kerana pada hakikatnya sesuatu amalan itu terjadi dengan kehendak 
Allah SWT. Justeru, dari sudut hakikatnya seseorang mukmin dapat memasuki 




                                                 
88 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 12. juz. 24: 54-55. Lihat juga al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 30: 264; al-Baydawi, 
Anwar al-Tanzil, j. 2: 470. Lihat juga pandangan sedemikian dalam al-Razi, al-Masa’il al-Khamsun, h. 59. 
89 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 30: 264. 
90 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 236. Lihat al-Qur‟an, Surah Maryam (19: 63). 
91 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 14: 87. 
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Al-Razi juga mengatakan bahawa lafaz „limpah kurnia‟ (fadl) yang terdapat 
dalam ayat dhalik fadl Allah yu‘tihi man yasha’ dari Surah al-Hadid (57: 21) adalah 
merujuk kepada kurniaan Allah SWT yang berkaitan dengan „perkara-perkara yang 
mampu dilakukan oleh mukallaf‟ (al-umur al-lati yatamakkan al-mukallaf ma‘aha) 
sebagai usaha yang merupakan sebab kepada „berhaknya‟ (istihqaq) mukallaf 
mendapat syurga
92
 melalui janji baik Allah SWT. Justeru, ayat „yang demikian ialah 
limpah kurnia Allah SWT, diberikanNya kepada sesiapa yang dikehendakiNya‟ 
(dhalik fadl Allah yu‘tihi man yasha’) adalah khusus atau hanya diisyaratkan kepada 
„golongan yang berhak mendapat syurga‟ (mashrut bi man yastahiqqah) iaitu orang 
Islam. Selain itu, ayat „berlumba-lumbalah kamu (mengerjakan amal-amal yang 
baik) untuk mendapat keampunan dari Tuhan kamu‟ (sabiqu ila maghfirah min 
Rabbikum)
93
 dalam surah dan ayat yang sama juga ditujukan khusus kepada orang 
mukmin sahaja.
94
 Ini menjelaskan bahawa „kurniaan Allah SWT‟ (fadl Allah) adalah 
merujuk kepada sebab terhasilnya usaha di kalangan mukallaf, dan bukannya 
berdasarkan pemberian syurga semata-mata.
95
 
Ketika mengupas ayat dari Surah al-A’raf (7: 43), al-Razi menjelaskan 
bahawa terdapat dua eleman yang berperanan bagi membolehkan seseorang hamba 
memperoleh „petunjuk‟ (al-hidayah) dari Allah SWT. Pertama; kudrat yang Allah 
SWT berikan kepada manusia, kedua; cetusan „dorongan yang kuat‟ (al-da‘iyah al-
jazimah) bagi melakukan sesuatu. Kedua-dua elemen ini bergantung antara satu 
sama lain bagi membolehkan seseorang itu mendapat al-fadilah dari Allah SWT. 
Jika salah satu dari elemen tersebut tidak diberikan kepada manusia, maka satu 
                                                 
92 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 237. 
93 Ibid. Lihat al-Qur‟an, Surah al-Hadid (57: 21). 
94 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 237. 
95 Ibid. 
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elemen sahaja tidak akan menghasilkan „kesan‟ (al-athar). Ini menjelaskan bahawa 
sesuatu perbuatan akan terbentuk ekoran dari gabungan kedua-dua elemen tersebut 
iaitu kudrat dan dorongan yang kuat bagi melakukan sesuatu. Ia menjadi asbab 




Penghuni syurga juga memperoleh syurga dan kenikmatannya berdasarkan 
„janji baik‟ (al-wa‘d), bukannya kerana amalan yang mereka lakukan.97 Ini kerana, 
manusialah yang sepatutnya wajib bersyukur dan mengabdikan diri kepada Allah 
SWT kerana mendapat nikmat yang melimpah dari Allah SWT, bukannya 
penghambaan dan kesyukuran tersebut dijadikan sebagai tiket bagi mewajibkan 
mereka memperoleh syurga kerana menunaikan kewajipan tidak mewajibkan suatu 
perkara yang lain.
98
 Tambahan beliau lagi, kenikmatan di syurga adalah berterusan 
dan tiada pengakhirannya. Jika seorang hamba berhadapan dengan Allah SWT 
dengan berbekalkan amalannya bagi mendapatkan kenikmatan syurga, maka 
pastinya kenikmatan syurga tersebut akan terputus dan tidak berkekalan bilamana 
                                                 
96 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 14: 85. Terdapat perbahasan lanjut dari al-Razi berkenaan persoalan perbuatan 
manusia. Terdapat dua pandangan yang dikemukakan beserta hujah-hujah yang menyokong bagi setiap pandangan tersebut. 
Pertama, perbuatan manusia itu „tidak bersendirian‟ (ghayr mustaqil), iaitu terdapat faktor lain yang berperanan dalam 
menghasilkan sesuatu perbuatan itu. Antara hujah yang dibawa oleh al-Razi ialah dari Abu Hasan al-Ash„ari yang mengatakan 
bahawa hanya Allah SWT yang mencipta setiap perbuatan dan kekuatan yang berkaitan dengan perbuatan tersebut. Kedua, 
manusia „bersendirian‟ (mustaqil) dalam menghasilkan sesuatu perbuatan. Antara hujah yang dibawa bagi menyokongnya 
ialah dari Abi Husin al-Basri dari golongan Muktazilah yang mengatakan bahawa persoalan tersebut iaitu mereka sendiri yang 
menjadikan perbuatan mereka merupakan „perkara asas yang wajib‟ (bi al-darurah) diketahui. Namun, al-Razi tetap dengan 
pendapat beliau yang menyatakan bahawa manusia itu tidak bersendirian dalam melakukan perbuatannya, sebaliknya terdapat 
faktor lain sebagai „pencetus‟ (al-Murajjih) iaitu Allah SWT . Pandangan ini selari dengan pandangan pertama sepertimana 
pendapat Abu Hasan al-Ash„ari. Lihat huraian lanjut dalam al-Razi, al-Arba‘in, j. 1. h. 319-327; Fakhr al-Din al-Razi (1984), 
Muhassal Afkar al-Mutaqaddimin wa al-Muta’akhkhirin min ‘Ulama’ wa al-Hukama’ wa al-Mutakallimin, Beirut: Dar al-
Kutub al-„Arabi, h. 288-290. Selepas ini disebut sebagai Muhassal; al-Jumayli, al-Imam al-Ghazali, h. 203-205; Nasir al-Din 
al-Baydawi (1991), Tawali‘ al-Anwar wa Matali‘ al-Anzar, al-Qaherah: Maktabah al-Azhariyah li al-Turath, h. 197-205; al-
Bajuri, Hashiyah al-Imam al-Bayjuri. h. 168-171; Ahmad Mahmud Subhi (1985), Fi ‘Ilm al-Kalam Dirasah Falsafiyah li 
Ara’ al-Firaq al-Islamiyah fi Usul al-Din jild 1 al-Mu‘tazilah, Beirut: Dar al-Nahdah al-„Arabiyah, h. 184. Selepas ini disebut 
sebagai Fi ‘Ilm al-Kalam. Lihat juga al-Attas, Risalah, h. 30-31.  
97 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 12. juz. 24: 61; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 1: 238; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir , j. 1: 
487; al-Razi, al-Masa’il al-Khamsun, h. 63. 
98 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 11. juz. 21: 122. 
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Demikian kupasan dan pandangan yang diutarakan oleh al-Razi, al-Baydawi 
dan ibn Kathir berkaitan persoalan penghuni syurga dapat memasuki syurga 
berdasarkan rahmat Allah SWT semata-mata. Pandangan-pandangan tersebut adalah 
selari dengan hadith Rasulullah s.a.w. sepertimana yang dinyatakan oleh al-Bukhari 
dan Muslim yang menjelaskan bahawa tiada seorang pun manusia dapat memasuki 
syurga berdasarkan amalan yang dilakukannya termasuklah Rasulullah s.a.w. 




Dari nukilan di atas, jelas bahawa kenikmatan yang dikecapi penghuni 
syurga adalah berdasarkan rahmat dan kurnian Allah SWTsemata-mata. Kurniaan 
tersebut bukan hanya merujuk kepada pemberian syurga dan kenikmatannya semata-
mata, bahkan juga kepada asbab perlakuan manusia bagi melaksanakan ibadat 
kepada Allah SWT yang disebut sebagai al-hidayah. Amalan mereka juga adalah 
suatu kewajipan yang perlu dilaksanakan oleh setiap mukallaf di muka bumi sebagai 
tanda bersyukur kepada Allah SWT dan bukannya sebagai taruhan bagi memperoleh 
syurga. 
 
                                                 
99 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 14: 87. 
100 Al-Bukhari, Sahih Bukhari, Kitab al-Riqaq, Bab al-Qasd wa al-Mudawamah „ala al-„Amal, hadith no. 6467, h. 543; 
Muslim, Sahih Muslim, al-Mu„jam 50: Kitab Sifah al-Munafiqin wa Ahkamihim, Bab Lan Yadkhulu Ahad al-Jannah bi 
„Amalih, bal bi Rahmatillah Ta„ala, hadith no. 7114, h. 1168. 
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4.3.2 Pelaku Dosa Besar atau Orang Fasik Dapat Memasuki Syurga 
Al-Razi berpendapat bahawa pelaku dosa besar atau orang fasik akan dimasukkan 
ke syurga setelah dibalas segala kesalahan mereka di neraka. Berkaitan isu tersebut, 
terdapat lima hujah yang diutarakan al-Razi. Pertama; sesiapa yang telah beriman 
dan melakukan amal soleh seperti menunaikan solat, berpuasa, menunaikan zakat, 
mengerjakan haji dan ibadat-ibadat yang lain, maka dia telah diakui dan diiktiraf 
sebagai seorang mukmin yang beramal soleh.
101
 Sesiapa yang telah diiktiraf 
sedemikian, berhak tergolong di kalangan ahli syurga walaupun selepas itu dia 
melakukan dosa besar dan tidak sempat bertaubat. Mereka akan diazab di neraka 
dengan kadar dosa yang telah dilakukan dan kemudian dipindahkan ke syurga.
102
  
Kedua; maksud lafaz min pada ayat dari Surah al-Nisa’ 4: 124 iaitu:  
         .... 
Bermaksud: Dan sesiapa yang mengerjakan amal soleh. 
adalah bererti „sebahagian‟ (li al-tab‘id). Ini menunjukkan bahawa apabila seseorang 
manusia melakukan sebahagian amal soleh dalam keadaan dia beriman, maka dia 
berhak mendapat ganjaran syurga dari Allah SWT serta diberi kenikmatan yang 
                                                 
101 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 2. juz. 3: 175. Kenyataan ini selaras dengan pandangan al-Razi dalam karya akidahnya yang 
menyatakan bahawa „persoalan iman adalah berkaitan dengan hati‟ (al-iman sifat al-qalb) dan bukan berkaitan dengan 
„anggota‟ (al-jawarih). Lihat al-Razi, al-Masa’il al-Khamsun, h. 70. 
102 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 6. juz. 11: 56. Lihat juga huraian al-Razi pada ayat ayat dari Surah al-Ma’idah (5: 83-85). 
Beliau mengatakan bahawa pelaku dosa besar dari kalangan orang yang beriman akan mendapat ganjaran syurga setelah 
mereka diazab di dalam neraka kerana maksiat yang telah dilakukan. Ini kerana sebelum mereka melakukan dosa besar, 
mereka telah dikategorikan di kalangan Muhsinin; yang dijanjikan syurga oleh Allah kerana Ma‘rifah mereka mengenai 
sebahagian dari kebenaran Allah, iaitu apabila mereka mengetahui dan mendengar ayat-ayat al-Qur‟an , mereka telah 
menitiskan air mata mereka, bagaimana pula jika mereka mengetahui semua kebenaran? Mereka juga telah berikrar dengan 
penuh keikhlasan bahawa mereka telah beriman dan ayat seterusnya menjelaskan bahawa Allah memberi ganjaran syurga 
kerana ma„rifah dan ikrar mereka. Al-Razi juga menjelaskan bahawa ayat berikutnya iaitu „mereka itulah ahli neraka‟ (ula’ik 
ashab al-Jahim) dari Surah al-Ma’idah (5: 86) adalah menunjukkan bahawa ahli-ahli neraka al-Jahim yang kekal didalamnya 
adalah khusus bagi orang kafir dan yang mendustakan ayat-ayat Allah sahaja, tidak termasuk orang fasik. Ini dapat dilihat 
dalam al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 6. juz. 12: 72-74. Dalam karyanya yang lain, al-Razi turut berpandangan sedemikian. 
Beliau mengemukakan dalil naqli dengan membawa ayat dari Surah al-Baqarah (2: 178) yang bermaksud: „Hai orang yang 
beriman, diwajibkan atas kamu qisas berkenaan dengan orang yang dibunuh‟. Ayat ini mensabitkan lagi bahawa orang 
mukmin yang membunuh orang yang tidak sepatutnya (al-qatil bi ghayr al-haq) adalah pelaku dosa besar tetapi masih 
tergolong dikalangan mukmin. Lihat al-Razi, al-Masa’il al-Khamsun, h. 69 – 70; al-Razi, al-Arba‘in, j. 2. h. 237; al-Razi, 
Ma‘alim, h. 93-95. 
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tidak terhitung kerana mereka tidak mampu melakukan segala amal soleh semasa di 
dunia ini.
103
 Manakala bagi mereka yang lebih kental iman serta banyak amalan dan 
ketaatannya kepada Allah SWT, maka semestinya mereka wajib (dari sudut syara‟) 
mendapat syurga Allah SWT.
104
 
Ketiga; al-Qur‟an hanya menyebut berkenaan azab terhadap orang fasik 
dengan menggunakan lafaz „kekal‟ (al-khulud) sahaja tanpa disusuli dengan lafaz 
„selama-lamanya‟ (al-ta’bid).105 Berdasarkan hakikat ini wujud kesepakatan Ijma„ 
mengatakan bahawa golongan fasik akan dimasukkan ke dalam syurga dan kekal di 
dalamnya selepas mereka diazab kerana dosa mereka.
106
  
Keempat; kupasan al-Razi pada ayat dari Surah al-Ma’idah (5: 72) iaitu: 
                        
         
Bermaksud: Bahawasanya sesiapa yang mempersekutukan 
Allah SWT dengan sesuatu yang lain, maka sesungguhnya 
Allah SWT haramkan kepadanya syurga, dan tempat 
kembalinya ialah neraka, dan tiadalah seorang penolong pun 
bagi orang-orang yang berlaku zalim  
adalah menjelaskan perihal keadaan orang yang menyekutukan Allah SWT. Mereka 
diharamkan dari memasuki syurga dan ditempatkan di neraka dan tiada penolong 
                                                 
103 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 6. juz.11: 56. Lihat juga al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 27: 227; j. 14. juz. 27: 70. 
104 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 27: 70. 
105 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 6. juz.12: 147. 
106 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 6. juz.12: 74. Lihat juga al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 29: 224. Al-Razi juga 
mengatakan bahawa lafaz „selama-lamanya‟ (al-ta’bid) disebut selepas lafaz „kekal‟ (al-khuld) dalam ayat yang berbentuk 
„ancaman‟ (al-wa‘id) terhadap golongan kafir sahaja seperti mana ayat dari Surah al-Ahzab (33: 64-65). Al-Razi, Mafatih al-
Ghayb, j. 6. juz. 11: 51. 
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dan pemberi syafaat kepada mereka di sana.
107
 Ayat ini juga membawa maksud 
bahawa keadaan orang fasik di akhirat adalah tidak sama dengan keadaan orang 
yang menyekutukan Allah SWT. Jika keadaan mereka sama, maka apakah faedah 
Allah SWT menjelaskan balasan sedemikian bagi orang yang menyekutukanNya.
108
 
Ini kerana golongan fasik berbeza dengan golongan musyrik di mana mereka masih 
beriman dan menganggap larangan yang mereka lakukan sebagai perbuatan khianat 
dan maksiat tanpa meyakini perbuatan tersebut halal di sisi Allah SWT (sebagai 
ketaatan kepada Allah SWT). Oleh kerana perbuatan maksiat mereka juga tidak 
berterusan, maka mereka juga tidak akan kekal di dalam neraka.
109
  
Manakala golongan kafir dan syirik pula menganggap dengan penuh yakin 
bahawa perbuatan kufur yang mereka lakukan adalah sebagai ketaatan dan keimanan 
kepada tuhan mereka sehinggalah mereka mati. Maka mereka diazab dan kekal di 
neraka berdasarkan keyakinan dan pegangan mereka tersebut, seperti mana yang 
dinyatakan oleh al-Qur‟an dalam Surah Ghafir (40: 40) yang bermaksud „sesiapa 
yang mengerjakan sesuatu perbuatan jahat maka ia tidak dibalas melainkan dengan 
kejahatan yang sebanding dengannya‟. Berlainan dengan golongan fasik, jika 
mereka kekal di nereka, maka perbuatan tersebut bersalahan dengan maksud ayat di 
atas kerana perbuatan maksiat mereka hanyalah sementara.
110
 Jelaslah bahawa orang 
fasik akan dimasukkan ke dalam syurga setelah selesai pembalasan dan orang yang 
syirik sahaja diharamkan syurga bagi mereka.
111
 
                                                 
107 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 6. juz. 12: 63. Kenyataan ini selari dengan pandangan beliau yang menjelaskan bahawa orang 
yang melakukan maksiat („asah) dari umat Nabi Muhammad s.a.w. berhak mendapat shafa„at Baginda di hari kiamat. Lihat al-
Razi, al-Masa’il al-Khamsun, h. 69. 
108 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 6. juz. 12: 63. 
109 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 14. juz. 27: 70. 
110 Ibid. 
111 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 6. juz.12: 63. 
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Kelima; golongan fasik berhak mendapat syurga dan kenikmatannya kerana 
mereka telah diiktiraf sebagai mukminin. Jika mereka dimasukkan ke neraka dan 
kekal di dalamnya dengan azab yang tiada sedikit pun kenikmatan seperti mana 
dakwaan golongan Muktazilah, maka perkara ini adalah mustahil kerana dua 
ganjaran yang bertentangan tidak mungkin terjadi kepada seseorang pada satu-satu 
masa.
112
 Ini kerana golongan fasik tergolong di kalangan mereka yang mendapat 
syurga yang kekal disebabkan keimanan mereka. Mereka akan mendapat ganjaran 
syurga setelah dosa-dosa mereka dibersihkan. Bahkan al-Razi menegaskan lagi 
bahawa sepakat ijma„ mengatakan setiap mukallaf hanya akan ditempatkan sama 
ada di syurga atau di neraka berdasarkan firman Allah SWT dalam Surah al-Shura 
(42: 7) yang bermaksud „(pada hari itu) sebahagian memasuki syurga dan 
sebahagian lagi memasuki neraka‟.113  
Demikian kupasan dan pandangan yang dikemukakan oleh al-Razi berkaitan 
pelaku dosa besar dan golongan fasik berdasarkan beberapa ayat al-Qur‟an 
antaranya Surah al-Baqarah (2: 82), al-Ma’idah (5: 83, 85 & 119), al-A‘raf (7: 43), 
al-Furqan (25: 15-16), al-Ghafir (40: 40), al-Zukhruf (43: 74-75) dan al-Hadid (57: 
12). Walau bagaimanapun, penulis mendapati tiada perbahasan yang menyentuh isu 
pelaku dosa besar dan golongan fasik dari keempat-empat tokoh mufassir yang 
dipilih untuk perbandingan terhadap ayat-ayat berkenaan. Ini jelas menonjolkan 
keunikan al-Razi dalam mentafsir sesuatu ayat di mana tafsiran beliau lebih 
komprehensif berbanding tafsiran mufassir-mufassir tersebut. 
                                                 
112 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz.14: 88. Kenyataan sebegini juga dapat dilihat dalam karya akidah al-Razi; al-Masa’il 
al-Khamsun fi Usul al-Din, pada kupasan permasalahan ke 46 berkaitan “sesungguhnya seseorang hamba tidak dihukumkan 
kafir kerana melakukan maksiat seperti meminum arak, berzina, membunuh orang yang tidak sepatutnya dan lain-lain” (ann 
al-‘abd la yukaffir bi irtikab al-ma‘asi ka al-khamr wa al-zina wa al-qatl bi ghayr al-haq wa ghayriha). al-Razi, al-Masa’il al-
Khamsun, h. 69-70. 
113 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 12. juz. 24: 59. 
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Berdasarkan pandangan di atas, penulis mendapati bahawa pendapat al-Razi 
berkaitan golongan fasik ini adalah selaras dengan pendirian beliau dalam karya 
kalamnya seperti al-Khamsun.
114
 Al-Razi juga bertegas dalam mengatakan bahawa 
golongan fasik tetap mendapat ganjaran syurga setelah mereka menerima balasan 
yang setimpal dengan maksiat yang mereka lakukan di neraka. 
 
4.3.3 Ashab al-A‘raf 
Ketika mengupas ayat dari Surah al-A‘raf (7: 46) iaitu: 
                    
                
     
Bermaksud: Dan di antara keduanya (syurga dan neraka) ada 
tembok al-a‘raf (yang menjadi) pendinding, dan di atas 
tembok al-a‘raf itu ada sebilangan orang-orang lelaki yang 
mengenal tiap-tiap seorang (dari ahli-ahli syurga dan neraka) 
itu, dengan tanda masing-masing dan mereka pun menyeru 
ahli syurga (dengan memberi salam, katanya): “Salamun 
‘alaykum”, sedang mereka sendiri belum lagi masuk syurga, 
padahal mereka ingin sangat memasukinya. 
al-Razi menjelaskan bahawa hijab pada ayat tersebut merujuk kepada tembok yang 
disebut dalam Surah al-Hadid (57: 13) iaitu „serta diadakanlah di antara mereka 
(yang beriman dan yang munafik itu) sebuah tembok yang mempunyai pintu‟ (fa 
duriba baynahum bi suwarin lahu bab). Beliau juga menjelaskan bahawa lokasi 
                                                 
114 Al-Razi, al-Masa’il al-Khamsun, h. 67. 
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syurga dan neraka yang amat jauh antara satu sama lain tidak menjadi penghalang 
kepada terdapatnya tembok di antara keduanya.
115
 
Berkenaan lafaz al-a‘raf pula, al-Razi menjelaskan bahawa terdapat dua 
pendapat mengenai maksud lafaz tersebut. Pertama; ia merujuk kepada tempat iaitu 
„tempat tertinggi di tembok‟ (a‘ali dhalik al-suwar) yang dibina di antara syurga dan 
neraka atau „titian yang mulia‟ (sharf al-sirat). Pandangan ini turut dinukilkan oleh 
al-Tabari, al-Baydawi, ibn Kathir dan al-Alusi.
116
 Kedua; ia merujuk kepada 
manusia iaitu al-a‘raf adalah ibarat kepada „lelaki‟(al-rijal) yang mengenali 




Daripada dua pandangan di atas, pendapat kedua tidak menimbulkan 
sebarang masalah kerana tiada kupasan lanjut oleh al-Razi berkaitannya, manakala 
bagi pendapat pertama terdapat beberapa perbahasan lanjut berkaitan siapakah 
ashab al-a‘raf yang berada di tembok tersebut. Al-Razi menjelaskan bahawa 
terdapat banyak perbahasan dalam pendapat pertama tersebut. Namun, beliau 
mengklasifikasikannya kepada dua pandangan.  
Pertama: Mereka ialah „golongan yang mulia dari kalangan ahli syurga‟ (al-
ashraf min ahl al-ta‘ah wa thawab) iaitu para malaikat,118 para 
                                                 
115 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 14: 92. 
116 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 14: 92 & 95; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 5: 497 & 498; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, 
j. 1: 340; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 2: 1116; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 5. juz. 8: 184.  
117 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 14: 92 & 95. 
118 Terdapat persoalan berkaitan pandangan yang mengatakan bahawa ashab al-a‘raf ialah para malaikat. Ini kerana lafaz yang 
merujuk ashab al-a‘raf adalah lafaz „lelaki‟ (rijal), sedangkan para malaikat tidak berjantina. Namun, sandaran lafaz rijal 
kepada malaikat adalah berdasarkan lafaz malaikat yang menunjukkan kalimah mudhakkar atau dhukur. Di samping itu, al-
Razi turut mengemukakan hujah yang menyatakan bahawa „sifat lelaki‟ (al-rujuliyah) hanya boleh disandarkan kepada suatu 
yang mempunyai sifat lelaki dan sifat lawannya iaitu perempuan seperti manusia. Oleh kerana para malaikat tidak berjantina 
maka sifat lelaki tidak boleh disandarkan kepada mereka. Walau bagaimanapun al-Razi hanya mengemukan hujah terebut 
tanpa menyatakan sebarang bantahan terhadap pandangan ini. Berkemungkinan beliau bersetuju dengan pandangan tersebut 
tetapi beliau hanya menyentuh dari aspek penisbahan „sifat lelaki‟ (al-rujuliyah) kepada malaikat. Ibid., h. 92. Lihat juga al-
Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 5. juz. 8: 185. 
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anbiya,‟119 dan para shuhada‟.120 Golongan ini akan dibawa ke 
tempat yang tinggi dan mulia di syurga setelah mereka 
menyaksikan ahli syurga mengecapi kenikmatan yang dijanjikan 
kepada mereka dan kesengsaraan yang diterima oleh ahli neraka 
dan masing-masing kekal di syurga dan neraka.
121
 Pandangan 
pertama ini turut dinukilkan oleh secara ringkas oleh al-Tabari, al-
Baydawi dan ibn Kathir.
122
 
Namun pada akhir ayat Surah al-A‘raf (7: 46) iaitu „sedang 
mereka sendiri (ashab al-A‘raf) belum lagi masuk syurga, padahal 
mereka ingin sangat memasukinya‟ (lam yadkhuluha wa hum 
yatma‘un) timbul persoalan di mana sifat yang digambarkan pada 
ayat tersebut iaitu „mereka ingin sangat memasukinya‟ (wa hum 
yatma‘un) adalah tidak layak disandarkan kepada para nabi, 
malaikat dan shuhada’ kerana mereka sememangnya telah 
dijanjikan syurga. Al-Razi menjelaskan bahawa lafaz „sangat 
berkeinginan‟ (tam‘) pada ayat tersebut adalah bermaksud yakin, 
di mana golongan ini meyakini bahawa mereka akan dimasukkan 
ke dalam syurga dan bukan bermakna mereka cenderung dan ingin 
segera memasukinya. Beliau menegaskan lagi bahawa kelewatan 
tersebut adalah kerana Allah SWT ingin membezakan mereka 
                                                 
119 Al-Razi menjelaskan bahawa para anbiya‟ ditempatkan di „tempat tertinggi di tembok‟ (a‘ali dhalik al-suwar) tersebut 
adalah sebagai menzahirkan kemuliaan dan ketinggian martabat mereka berbanding golongan yang lain pada hari kiamat. Al-
Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 14: 93. 
120 Shuhada’ di sini adalah merujuk kepada mereka yang menjadi saksi bagi Allah semasa di dunia yang mengenali orang yang 
beriman dan melakukan ketaatan dan orang yang kufur dan melakukan maksiat. Mereka ditempatkan di tempat yang tinggi 
iaitu di al-a‘raf bagi menyaksikan setiap orang yang mereka kenali di dunia mendapat ganjaran dan balasan yang setimpal. 
Para shuhada’ menyaksikan bahawa orang yang beriman dimasukan ke dalam syurga, manakala orang kafir pula neraka. Al-
Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 14: 93. 
121 Ibid. 
122 Al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 5: 501; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 1: 340; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 2: 1118. 
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berbanding penghuni neraka dan penghuni syurga yang lain 
dengan menempatkan mereka sementara pada „tembok tertinggi‟ 
(al-a‘raf) di samping menghiburkan mereka dengan menyaksikan 




Kedua: Mereka merupakan „golongan terendah dari kalangan penghuni 
syurga‟ (aqwam yakunun fi al-darajah al-safilah min ahl al-
thawab)
124
 atau golongan yang mempunyai „amalan baik dan buruk 
yang sama banyak‟ (fi al-darajah al-nazilah). Pandangan ini adalah 
selari dengan al-Tabari dan turut dinukilkan oleh ibn Kathir dan al-
Alusi.
125
 Al-Razi menukilkan empat hujah yang menyokong 
pandangan ini. 
1) Mereka merupakan golongan yang mempunyai timbangan amalan 
baik dan buruk yang sama, maka mereka berkemungkinan 
menjadi ahli syurga atau ahli neraka. Justeru, Allah SWT 
menunda perhitungan mereka dengan menempatkan mereka 
sementara di al-a‘raf yang merupakan „tempat pertengahan‟ (al-
darjah al-mutawassit) di antara syurga dan neraka. Kemudian 
mereka akan dimasukkan ke syurga dengan rahmat Allah SWT 




                                                 
123 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 14: 92- 93. 
124 Ibid., h. 92. 
125 Al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 5: 498-501; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 2: 1116-1117; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 5. juz. 
8: 184-185. 
126 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 14: 94. 
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2) Mereka merupakan golongan yang keluar berjihad tanpa 
kebenaran ibubapa mereka lalu shahid di medan pertempuran, 
maka Allah SWT menahan perhitungan mereka dengan 
menempatkan mereka di al-a‘raf.127 
3) Mereka merupakan „golongan miskin di kalangan penghuni 
syurga‟ (masakin ahl al-jannah). Penulis beranggapan bahawa 
maksud golongan miskin adalah merujuk kepada kekurangan 
pahala kerana ia dilihat lebih bersesuaian dalam konteks 
perbincangan ini yang merujuk kepada perihal akhirat.
128
 
4) Mereka ialah golongan fasik yang mendapat pengampunan dari 
Allah SWT dan mereka ditempatkan di al-a‘raf.129  
Dalil pertama adalah selaras sepertimana nukilan al-Tabari
130
 dan ibn 
Kathir,
131







 Di samping itu terdapat pendapat tambahan 
yang hanya dinukilkan oleh al-Alusi yang mengatakan bahawa ashab al-a‘raf itu 
terdiri dari ahl al-Fatrah, kanak-kanak musyrikin dan anak yang tidak sah taraf atau 
anak zina.
135
 Penulis menyenaraikan pendapat ini dalam pandangan kedua kerana ia 
lebih sesuai dengan kekurangan golongan tersebut dari sudut akidah dan amalan 
                                                 
127 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 14: 94 & 95. 
128 Ibid.  
129 Ibid. 
130 Al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 5: 498-499. 
131 Ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 2: 1116-1117. 
132 Al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 5: 500-501. 
133 Ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 2: 1116-1117. 
134 Al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 5. juz. 8: 184. 
135 Ibid., h. 184-185. 
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berbanding pandangan pertama yang merujuk kepada golongan yang mantap akidah 
dan amalannya serta bertaqwa kepada Allah. 
Penulis mendapati pandangan kedua ini tidak menimbulkan sebarang persoalan 
lain sepertimana pada pandangan pertama. Ini kerana jika dilihat pada zahir ayat 
iaitu „mereka ingin sangat memasukinya‟ (wa hum yatma‘un) sekalipun, makna 
lafaz „sangat berkeinginan‟ (tam‘) itu bersesuaian dengan perihal mereka yang 
mengharap agar dimasukkan ke syurga kerana kekurangan pahala di sana dan belum 
dijanjikan syurga. 
Walau bagaimanapun, berbalik kepada perbahasan pengertian lafaz al-a‘raf, 
al-Razi menjelaskan bahawa pendapat pertama yang mengatakan lafaz tersebut 
merujuk kepada tempat tertinggi di tembok yang dibina di antara syurga dan neraka 
adalah tidak bertentangan dengan pendapat yang kedua yang mengatakan al-a‘raf 
adalah ibarat kepada „lelaki‟(al-rijal) yang mengenali penghuni syurga dan penghuni 
neraka. Malah keduanya saling berkait di mana „lelaki‟(al-rijal) yang dimaksudkan 
dalam pendapat kedua ini semestinya memerlukan tempat yang tinggi yang 
membeza dan memuliakan mereka dari penghuni syurga dan penghuni neraka.
136
 
Al-Razi, al-Baydawi, ibn Kathir dan al-Alusi bersependapat dengan al-
Tabari dalam menukilkan pandangan yang mengatakan bahawa ashab al-a‘raf dapat 
mengenali penghuni syurga melalui muka mereka yang putih bersih dan mengenali 
penghuni neraka berdasarkan muka mereka yang hitam pada hari kiamat.
137
 Namun 
al-Razi lebih cenderung kepada pendapat yang menjelaskan penghuni syurga dan 
                                                 
136 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 14: 95. 
137 Ibid., h. 95; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 5: 503; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 1: 340; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 2: 
1118; al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 5. juz. 8: 184.  
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penghuni neraka di hari kiamat dikenali melalui perbuatan zahir manusia semasa di 
dunia. Golongan yang beriman dikenali melalui zahirnya keimanan dan ketaatan 
mereka kepada Allah SWT manakala golongan yang kufur pula melalui zahirnya 
kekufuran dan kefasikan mereka.
138
  
Berdasarkan nukilan pandangan-pandangan di atas, penulis mendapati al-
Razi tidak menyatakan kecenderungannya terhadap mana-mana pandangan 
berkaitan ashab al-a‘raf. Beliau hanya menukilkan pandangan-pandangan tersebut 
dan menyesuaikannya dengan keseluruhan ayat berkaitan iaitu Surah al-A‘raf (7: 
46) tanpa mentarjih mana-mana pandangan
139
 sama ada ia merujuk kepada golongan 
yang mulia dari kalangan ahli syurga atau golongan terendah dari kalangan penghuni 
syurga. Namun, beliau menjelaskan bahawa ashab al-a‘raf mengenali penghuni 
syurga dan penghuni neraka berdasarkan perbuatan zahir mereka semasa di dunia. 
 
4.3.4 Penghuni Syurga Dapat ‘Melihat Allah SWT’ (Ru’yah Allah) 
Antara isu yang boleh dikaitkan dalam bab ini ialah isu melihat Allah SWT. Ketika 
mengupas ayat dari Surah Yunus (10: 26) iaitu: 
       ...   
Bermaksud: Bagi orang-orang yang berusaha menjadikan 
amalnya baik dikurniakan segala kebaikan serta satu 
tambahan yang mulia. 
                                                 
138 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 14: 95. 
139 Ibid., h. 95 & 96. 
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al-Razi, al-Baydawi dan ibn Kathir bersependapat dengan al-Tabari menjelaskan 
bahawa penghuni syurga dapat melihat Allah SWT di akhirat.
140
 Al-Razi membawa 
beberapa hujah dari sudut dalil naqal dan akal bagi mensabitkan demikian. Dari 
sudut dalil naqal, beliau menukilkan hadith yang mafhumnya: “sesungguhnya 
(pengertian) al-husna ialah syurga, manakala (pengertian) al-ziadah pula ialah 
melihat Allah SWT (al-nazr ila Allah)”141  
Dari sudut dalil akal pula beliau menjelaskan bahawa lafaz al-husna adalah 
merujuk kepada syurga dengan kenikmatan yang besar di dalamnya. Apabila telah 
sabit sedemikian, maka maksud lafaz al-ziadah pula semestinya berlainan dari 
syurga dan segala kenikmatan yang terdapat di dalamnya. Jika tidak, lafaz al-ziadah 
hanyalah merupakan „pengulangan‟ (tikrar) semata-mata. Al-Razi menegaskan 
bahawa setiap golongan yang berpandangan sedemikian mengatakan bahawa al-
ziadah bermaksud melihat Allah SWT (ru’yah Allah).142 Bagi menyokong 
pandangan ini, al-Razi membawa dua ayat al-Qur‟an, pertama; Surah al-Qiyamah 
(75: 22-23) yang bermaksud „wajah-wajah (orang-orang mukmin) pada hari itu 
berseri-seri. Kepada Tuhannyalah mereka melihat‟.143 Kedua; Surah al-Insan (76: 
                                                 
140 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 9. juz. 17: 81; al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, j. 6: 549-553; al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, j. 1: 
433; ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, j. 2: 1372. 
141 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 9. juz. 17: 81; al-Razi, al-Masa’il al-Khamsun, h. 58; al-Razi, al-Arba‘in, j. 1. h. 294-295; 
Abu Hasan al-Ash„ari (t.t.), al-Ibanah ‘an Usul al-Diyanah, tahqiq. Fawqiyah Husin Mahmud, j. 2, al-Qaherah: Dar al-Kitab 
li Taba„ wa al-Nash wa al-Tawzi„, h. 45. Selepas ini disebut sebagai al-Ibanah. Lihat juga al-Bajuri, Hashiyah al-Imam al-
Bayjuri. h. 191-195. Lihat hadith seumpamanya yang menjelaskan bahawa penghuni syurga dapat melihat Allah SWT di 
syurga dalam al-Tirmidhi, Jami‘ al-Tirmidhi, Abwab Sifah al-Jannah, Bab ma Ja‟a fi Ru‟yah al-Rabb Tabaraka wa Ta„ala, 
hadith no. 2552, h. 1908. 
142 Al-Jubba‟i mengatakan bahawa al-husna bererti pahala yang berhak diperoleh (al-thawab al-mustahaq), manakala al-
ziadah pula bermaksud ganjaran tambahan ke atas pahala tersebut dari Allah. Ini kerana golongan Muktazilah berpendapat 
bahawa al-ziadah juga haruslah bermaksud „ganjaran kenikmatan tambahan yang dikecapi oleh penghuni syurga dari kategori 
yang sama‟ (an takun min jins al-mazid ‘alayh). Sedangkan melihat Allah bukan sebahagian dari kenikmatan yang sama 
dengan kategori al-husna. Justeru, al-Razi menyanggah pandangan sedemikian dengan mengatakan bahawa pandangan yang 
menyebut al-ziadah haruslah bermaksud „ganjaran kenikmatan tambahan‟ (al-mazid ‘alayh) hanya diterima jika diketahui 
kadar maksimun bagi kenikmatan tersebut. Namun jelas bahawa kenikmatan syurga sentiasa bertambah dan tidak diketahui 
had dan kadar kenikmatan tersebut. Jelaslah bahawa al-ziadah bukanlah bermaksud „ganjaran kenikmatan tambahan‟ (al-mazid 
‘alayh) tetapi bermaksud ru’yah Allah. Lihat juga hujah-hujah lain dari golongan Muktazilah yang dinukilkan oleh al-Razi 
serta sanggahan beliau terhadapnya; al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 9. juz. 17: 81-83. Lihat juga pandangan sedemikian dalam 
al-Razi, al-Masa’il al-Khamsun, h. 57. 
143 Al-Razi menjelaskan bahawa jumhur ahl al-Sunnah berpegang dengan ayat ini dalam mengisbatkan bahawa orang mukmin 
dapat melihat Allah pada hari kiamat. Lihat huraian al-Razi dalam al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 15. juz. 30: 227; al-Razi, al-
Masa’il al-Khamsun, h. 57; al-Razi, al-Arba‘in, j. 1. h. 292-293. 
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20) yang bermaksud „dan apabila kamu melihat di sana (surga), niscaya kamu akan 
melihat berbagai macam kenikmatan dan kerajaan yang besar‟.144  
Ketika mengupas ayat dari Surah al-Mutaffifin (83: 15) iaitu: 
               
Bermaksud: Jangan lagi mereka berlaku demikian! (kalau 
tidak), mereka pada hari itu, tetap terdinding dari Tuhannya. 
al-Razi menjelaskan bahawa hanya golongan kafir yang akan dihijab dari melihat 
Allah SWT pada hari kiamat. Mafhum dari ayat berkenaan menunjukkan bahawa 
golongan mukmin tidak termasuk dalam maksud ayat tersebut dan mereka dapat 
melihat Allah SWT di akhirat. Jika tidak sedemikian, mengapa perlu dikhususkan 
penghijaban tersebut bagi golongan kafir sahaja?
145
 
Di samping itu, al-Razi juga turut menukilkan pandangan dari Darar bin 
„Amru al-Kufi yang mengatakan bahawa Allah SWT tidak dapat dilihat oleh „mata‟ 
(al-‘ain), tetapi dapat dilihat dengan pancaindera keenam yang Allah SWT jadikan 
pada hari kiamat. Al-Kufi mengatakan bahawa ayat dari Surah al-An‘am (6: 103) 
iaitu „Ia tidak dapat dilihat dan diliputi oleh penglihatan mata, sedang Dia dapat 
melihat (dan mengetahui hakikat) segala penglihatan (mata)‟ (la tudrikuhu al-absar 
wa huwa yudriku al-absar), menjelaskan penafian yang khusus atau penafian yang 
berkait dengan sesuatu, iaitu penafian „melihat‟ (idrak) Allah SWT melalui 
„pancaindera mata‟ (al-basar). Maka menurut beliau, melihat Allah SWT tanpa 
melalui „pancaindera mata‟ (al-basar) adalah „harus‟ (ja’iz). Pandangan ini 
ditegaskan oleh beliau di mana beliau mengatakan bahawa „penafian sesuatu hukum 
                                                 
144 Al-Razi mengatakan bahawa lafaz al-mulk al-kabir bermaksud ru’yah. Lihat al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 9. juz. 17: 81.  
145 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb 2, j. 16. juz. 31: 87.  
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dengan sesuatu, menunjukkan bahawa keadaan yang selain dari itu, membawa 
hukum sebaliknya‟ (takhsis al-hukm bi al-shay’ yadull ‘ala ann al-hal fi ghayrih bi 
khilafih). Apabila telah sabit bahawa segala pancaindera manusia yang ada sekarang 
ini tidak mampu melihat Allah SWT, maka sabitlah bahawa sesungguhnya Allah 
SWT akan menciptakan pancaindera keenam pada hari akhirat yang dengannya 
penghuni syurga dapat „melihat Allah SWT‟ (idrakuh).146 
Merujuk kepada kitab al-Arba‘in fi Usul al-Din dan al-Khamsun fi Usul al-
Din; antara karya ilmu kalam al-Razi, beliau konsisten dengan pandangan bahawa 
penghuni syurga dapat melihat Allah SWT atas asas „bolehnya dilihat Allah SWT 
itu daripada kemestian DhatNya‟ (sihhah al-ru’yah min lawazim dhatih). Dalam al-
Arba‘in, al-Razi menjelaskan bahawa „mazhab kita‟ (madhhabuna) yang merujuk 
kepada golongan ahli Sunnah, lebih cenderung kepada pandangan al-Sheikh Abu 
Mansur al-Maturidi yang mengatakan bahawa kesahihan melihat Allah SWT tidak 
boleh disabitkan atau dibuktikan dengan penghujahan secara mantik atau akal, 
melainkan berpegang dengan apa yang dinyatakan oleh al-Qur‟an sama ada dalam 
bentuk ayat „jelas‟ (muhkamat) atau „samar‟ (mutashabihat) dan hadith.147  
Al-Razi turut mengemukakan beberapa dalil naqli yang lain ketika 
membahaskan persoalan ini, antaranya ialah ayat dari Surah al-Kahf (18: 107 & 
110). Pada ayat ke 107, al-Razi menegaskan bahawa „syurga-syurga‟ (jannat) 
merupakan „tempat tinggal‟ (nuzula) bagi orang beriman. Setelah memperoleh 
syurga, mereka akan diberi „penghormatan‟ (al-khil‘ah), dan „penghormatan 
tertinggi‟ (al-khil‘ah al-‘ulya) ialah „melihat‟ (al-ru’yah) Allah SWT. Manakala 
                                                 
146 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 7. juz. 13: 132. Berbeza dengan pandangan Muktazilah di mana mereka menafikan bahawa 
penghuni syurga akan dapat melihat Allah SWT. Mereka berhujah dengan mengatakan bahawa jika Allah SWT dapat dilihat, 
maka perkara ini telah mensabitkan bahawa Allah SWT berjisim, bertempat dan beranggota, sedangkan kesemua perkara 
tersebut adalah mustahil bagi Allah SWT. Lihat huraian lanjut dalam Subhi, Fi ‘Ilm al-Kalam. h. 129. 
147 Lihat huraian lanjut dalam al-Razi, al-Arba‘in, j. 1. h. 277. 
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pada ayat ke 110 pula, al-Razi menjelaskan bahawa lafaz „pertemuan‟ (liqa’) dalam 
ayat tersebut iaitu „sesiapa yang percaya dan berharap akan pertemuan dengan 
Tuhannya‟ (fa man kana yarju liqa’a Rabbihi) adalah bermaksud melihat (al-
ru’yah) Allah SWT.148 
Menurut beliau lagi, permintaan Nabi Musa untuk melihat Allah SWT adalah 
menunjukkan bahawa ru’yah Allah merupakan perkara yang mumkin dan ia bukan 
„perkara yang dilarang‟ (mumtani‘ah).149 Begitu juga dengan firman Allah SWT 
pada Surah al-A‘raf (7: 143) yang berbunyi „maka kalau ia tetap berada di 
tempatnya, nescaya engkau akan dapat melihatKu‟ (fa’in istaqarra makanahu 
fasawfa tarani). Al-Razi menegaskan bahawa Allah SWT „mengkaitkan‟ 
(„allaqa)150 ru’yah dengan perkara mumkin iaitu „pengukuhan dan ketetapan bukit‟ 
(istiqrar al-jabal). Jika bukit itu kukuh pada tempatnya dan mampu menjadi tempat 
tajalli Dhat Allah SWT, maka Nabi Musa akan dapat melihat Allah SWT, tetapi 
bukit tersebut tidak mampu bertahan bahkan hancur.
151
 Al-Razi juga menegaskan 
bahawa „sesuatu yang dikaitkan atau disyaratkan dengan perkara mumkin adalah 
mumkin‟ (al-mu‘allaq ‘ala mumkin, mumkin).152 Dari hujah tersebut, jelaslah 
bahawa Allah SWT dapat dilihat pada hari akhirat kelak. 
Demikian hujah-hujah al-Razi dalam mengupas isu ini di mana beliau 
membawa dalil dari sudut naqli dan aqli bagi membuktikan bahawa Allah SWT 
dapat dilihat oleh penghuni syurga. Penulis mendapati mufassir lain seperti al-
                                                 
148 Lihat juga pandangan sedemikian dalam al-Razi, al-Masa’il al-Khamsun, h. 58. 
149 Lihat al-Razi, al-Masa’il al-Khamsun, h. 56-57; al-Razi, al-Arba‘in, j. 1. h. 280-281. 
150 Penulis mendapati perkaitan tersebut seolah-olah berfungsi sebagai syarat. 
151 Begitu juga dengan firman Allah berkaitan larangan orang kafir memasuki syurga, Allah „mengaitkan‟ („allaqa) larangan 
tersebut dengan perkara yang mumkin, iaitu orang kafir akan dapat masuk ke syurga jika unta dapat memasuki lubang jarum, 
tetapi perkara tersebut mustahil berlaku. Lihat al-Razi, al-Masa’il al-Khamsun, h. 56-57; al-Razi, Muhassal, h. 272-278; al-
Ash„ari, al-Ibanah, j. 2. h. 41. 
152 Al-Razi, al-Masa’il al-Khamsun, h. 56-57; al-Razi, al-Arba‘in, j. 1. h. 281-282. 
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Tabari, al-Baydawi dan ibn Kathir hanya mengemukakan hujah yang ringkas sahaja 
berbanding al-Razi. Ini jelas menunjukkan kehebatan al-Razi dalam mengemukakan 
hujah dengan jelas dan menyeluruh berkaitan sesuatu isu yang dikupas. 
Berdasarkan pandangan di atas, jelas bahawa penghuni syurga dapat melihat 
Allah SWT di akhirat. Kemungkinan melihat Allah SWT telah dijelaskan dalam al-
Qur‟an ketika Nabi Musa meminta untuk melihat Allah SWT semasa baginda 
bermunajat di Bukit Sinai. Namun, baginda tidak dapat melihat kerana bukit yang 
Allah SWT nyatakan sebagai tempat untuk tajalli DhatNya, hancur kerana tidak 
mampu menanggung bebanan tersebut. Ini menunjukkan bahawa jika bukit tersebut 
kukuh menanggung tajalli Dhat Allah SWT, berkemungkinan Nabi Musa akan 
dapat melihat Allah SWT. Namun, apabila dilihat pada Surah al-An‘am (6: 103) 
sepertimana yang dinyatakan di atas, ia menjelaskan bahawa pancaindera manusia 
(mata) tidak sesekali dapat melihat Allah SWT di dunia. Ini seolah-olah menjelaskan 
bahawa jika bukit yang terdapat dalam kisah Nabi Musa tersebut kukuh sekalipun, 
berkemungkinan Nabi Musa masih tidak dapat melihat Allah SWT dengan 
pancaindera (mata) kerana mata hanya dapat melihat sesuatu yang berjisim dan 
bertempat yang merupakan sifat makhluk, sedangkan Allah SWT tidak berjisim dan 
tidak bertempat bahkan suci dari menyerupai sifat-sifat makhluk. Walau 
bagaimanapun, Allah SWT dapat dilihat di syurga melalui pancaindera keenam yang 
akan dijadikan oleh Allah SWT bagi penghuni syurga. Berbeza dengan perihal 
penghuni neraka di mana mereka akan dihijab dari perkara tersebut. 
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4.3.5 Penghuni Syurga Kekal 
Al-Razi menjelaskan bahawa penghuni syurga kekal di syurga bersama kenikmatan 
di dalamnya dan mereka tidak akan mati dan binasa. Dalam mensabitkan persoalan 
demikian, al-Razi menjelaskan bahawa „golongan kami‟ (ashabuna) yang merujuk 
kepada Ahl Sunnah wal Jama„ah mengatakan bahawa lafaz „kekal‟ (al-khuld) 
membawa pengertian „penetapan yang lama dan tidak menunjukkan penetapan 
selama-lamanya‟ (al-thabat al-tawil wa la yadullu ‘ala al-ta’bid).153 Pandangan 
sebegini turut disepakati oleh al-Alusi.
154
 
Al-Razi membawa dua hujah bagi menguatkan pandangan tersebut. Pertama, 
dari sudut naqli; beliau mengemukakan ayat „kekallah mereka di dalamnya selama-
lamanya‟ (khalidin fiha abada).155 Tegas beliau, jika lafaz „kekal‟ (al-khuld) 
membawa pengertian „kekal dan berterusan‟ (al-ta’bid wa al-dawam), maka lafaz 
„selama-lamanya‟ (al-ta’bid) itu hanyalah merupakan „pengulangan‟ (al-tikrar) 
semata-mata dan perkara ini adalah „tidak harus‟ (la yajuz).156 Kedua, dari sudut 
‘uruf dan akal; al-Razi menyatakan bahawa dari segi logik, akal juga membenarkan 
kekekalan penghuni syurga dan kenikmatan di dalamnya. Beliau menyebutkan 
bahawa jika syurga dan kenikmatannya tidak kekal, maka pasti terdetik dalam hati 
penghuni syurga perasaan bimbang memikirkan nikmat yang sedang mereka kecapi 
akan berakhir dan binasa. Sedangkan telah jelas bahawa penghuni syurga tidak 
memiliki perasaan tersebut di syurga. Maka jelaslah bahawa penghuni syurga dan 
                                                 
153 Al-Razi, Mafatih al-Ghayb, j. 18. juz. 16: 18.  
154 Al-Alusi turut menukilkan pandangan dari ahl Sunnah wal Jamaah iaitu al-khulud bererti „kekal yang lama sama ada akan 
berakhir atau tidak berakhir‟ (al-baqa’ al-tawil inqata‘ aw lam yanqati‘). Al-Alusi, Ruh al-Ma‘ani, j. 1. juz. 1: 328. 
155 Ayat ini terdapat dalam Surah al-Nisa’ (4: 122), al-Bayyinah (98: 8) 




 Persoalan kekalnya penghuni syurga juga 
berkait dengan persoalan kekalnya syurga dan kenikmatannya. Apabila telah sabit 
syurga itu kekal, maka penghuni syurga juga kekal.
158
 
Demikian pandangan-pandangan yang dikemukakan oleh al-Razi dan al-
Alusi berkaitan perbahasan kekekalan penghuni syurga. Pandangan-pandangan 
tersebut dilihat selari dengan hadith sepertimana yang dinyatakan oleh al-Bukhari, 
Muslim dan al-Tirmidhi yang menyatakan bahawa setelah penghuni syurga 
memasuki syurga dan penghuni neraka memasuki neraka, maka mereka diberitahu 
oleh seorang muadhdhin bahawa mereka tidak akan mati bahkan kekal.
159
 
Berdasarkan pandangan di atas, penghuni syurga akan kekal selama-lamanya 
di syurga dengan terus mengecapi kenikmatan di dalamnya. Ini bersandarkan 
huraian lafaz al-khuld dan abada yang menunjukkan maksud kekal dan berterusan 
serta bersandarkan alasan logik yang menjelaskan tidak terdapat perasaan negatif di 
kalangan penghuni syurga seperti kerisauan memikirkan tentang pengakhiran dan 
kebinasaan nikmat tersebut. 
 
4.4 KESIMPULAN 
Daripada paparan di atas, dapat dinyatakan bahawa penghuni syurga akan segera 
memasuki syurga secara berkumpulan bersama ahli keluarga mereka yang beriman. 
Manakala pelaku dosa besar pula akan memasuki syurga setelah mereka selesai 
                                                 
157 Ibid. 
158 Untuk melihat perbincangan lanjut berkaitan lafaz al-khuld dan hujah-hujah yang mensabitkan kekalnya syurga dan 
kenikmatannya dapat dilihat pada bab tiga dalam tajuk “Kenikmatan Syurga Kekal Dan Bertambah” pada halaman 131-134. 
159 Al-Bukhari, Sahih Bukhari, Kitab al-Riqaq, Bab Yadkhulu al-Jannah Sab„un alfan bi Ghayr Hisab, hadith no. 6544, h. 
548; Muslim, Sahih Muslim, al-Mu„jam 50: Kitab al-Jannah wa Sifah Na„imiha wa Ahliha, Bab al-Nar Yadkhuluha al-
Jabbarun wa al-Jannah Yadkhuluha al-Du„afa‟, hadith no. 7183, h. 1173; al-Tirmidhi, Jami‘ al-Tirmidhi, Mu„jam 36: Sifah al-
Jannah „an Rasulillah, Bab ma Ja‟a fi Khulud ahl al-Jannah wa ahl al-Nar, hadith no. 2557, h. 1909. 
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menerima balasan di neraka. Di samping itu, terdapat satu golongan dari kalangan 
ahli syurga yang disebut sebagai ashab al-a‘raf di mana mereka ditempatkan di 
tembok yang tinggi antara syurga dan neraka serta mengenali penghuni syurga dan 
penghuni neraka. Golongan ini akan masuk ke syurga setelah mereka menyaksikan 
kesemua mukallaf ditempatkan di penempatan masing-masing iaitu sama ada di 
syurga atau neraka. 
Suasana di syurga penuh meriah dengan ucapan salam dari penghuni syurga 
yang baru dan juga dari mereka yang terdahulu mendiaminya. Mereka saling 
memberi salam di antara satu sama lain serta mendapat ucapan salam sejahtera dari 
para malaikat dan Allah SWT. Mereka kekal di dalamnya dan sentiasa mengecapi 
segala kenikmatan yang dijanjikan kekekalannya tanpa merasa letih dan lesu. Segala 
perasaan negatif seperti takut, hasad dengki,cemburu dan sebagainya tiada dalam 
diri penghuni syurga bahkan mereka hanya bersenang lenang di dalamnya semata-
mata. 
Selain itu, tingkatan kenikmatan yang mereka kecapi di syurga adalah 
berbeza mengikut tahap keimanan dan amalan yang mereka lakukan semasa di 
dunia. Mereka juga masih mengingati segala kejadian dan perbuatan yang telah 
mereka lakukan semasa di dunia. Selain itu, mereka turut diberi keizinan oleh Allah 
SWT untuk berkomunikasi dengan penghuni neraka walaupun jarak di antara syurga 
dan neraka adalah sangat jauh. Di samping itu, terdapat satu nikmat yang terbesar 
yang diberikan hanya kepada penghuni syurga iaitu mereka dapat melihat Allah 
SWT pada hari akhirat kelak. Namun, satu perkara penting yang perlu diyakini 
dalam diri manusia ialah, ganjaran syurga yang diperoleh di akhirat kelak bukanlah 
semata-mata kerana amalan yang mereka lakukan di dunia. Ini kerana amalan 
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tersebut merupakan kewajipan bagi mereka semasa di dunia dan bukannya untuk 
dijadikan tebusan bagi mandapat syurga, sedangkan ganjaran syurga yang kekal itu 
diperoleh berdasarkan rahmat Allah SWT kepada hambaNya semata-mata. 
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BAB LIMA 
5 BAB LIMA: KESIMPULAN 
5.1 PENGENALAN 
Perbincangan dalam bab ini terbahagi kepada dua aspek. Pertama; berkaitan 
rumusan dapatan kajian yang diperoleh. Kedua; berkaitan saranan yang 
dikemukakan untuk kajian-kajian akan datang yang menyentuh khusus sama ada 
perbahasan Sam‘iyyat atau Tafsir Mafatih al-Ghayb. 
 
5.2 RUMUSAN 
Selain dari perkara Ilahiyyat dan Nubuwwat, Sam‘iyyat merupakan antara perkara 
yang perlu diambil berat dan perlu diberi penjelasan yang tepat bagi membentuk 
keyakinan yang jelas dalam diri muslim. Ini kerana setiap perlakuan yang terhasil 
adalah berdasarkan kepada pegangan dan keimanan seseorang. Antara persoalan 
Sam‘iyyat ialah hari akhirat yang merupakan destinasi utama yang pasti ditempuh 
oleh setiap muslim dan mereka akan kekal di sana sama ada sebagai ahli syurga atau 
ahli neraka. Dalam memberi gambaran berkaitan syurga dan kenikmatannya, al-Razi 
berpendapat bahawa syurga merupakan tempat ganjaran yang Allah SWT sediakan 
bagi hamba-hambaNya yang mentaati perintah dan larangan yang dibawa oleh para 
nabi dan rasulNya. Di dalamnya terdapat segala kenikmatan yang tidak pernah 
dilihat oleh mata, tidak pernah didengar oleh telinga dan tidak pernah terlintas di 
fikiran manusia. 
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Berdasarkan objektif kajian pertama iaitu mengkaji pemikiran al-Razi 
tentang syurga berdasarkan kitab Mafatih al-Ghayb, penulis melihat pemikiran 
beliau dari tiga sudut yang berkaitan dengan persoalan syurga.  
Pertama; nama-nama syurga. Penulis mendapati terdapat beberapa nama 
syurga menurut Fakhr al-Din al-Razi. Ia boleh diklasifikasikan kepada dua:  
1) Nama-nama khas bagi syurga iaitu al-Firdaus, ‘Adn, al-Na‘im, al-Khuld, 
al-Ma’wa, al-‘Aliyah, Dar al-Salam, Dar al-Muqamah dan Dar al-
Qarar. 
2) Lafaz-lafaz yang membawa pengertian syurga iaitu Raudah, Dar al-
Akhirah, al-Husna dan al-Ghurfah yang merupakan lafaz yang 
digunakan bagi menggambarkan sifat-sifat syurga.  
Penulis mengenalpasti nama-nama tersebut berdasarkan kenyataan al-Razi 
yang mengatakan ia sebagai nama-nama syurga secara jelas atau berdasarkan 
huraian dan penekanan al-Razi terhadap lafaz tersebut dengan mengaitkannya 
dengan unsur-unsur kenikmatan yang terdapat di syurga dan sifat-sifatnya. Menurut 
al-Razi, nama-nama tersebut turut berperanan menanam dan mengukuhkan lagi 
keyakinan tentang keindahan dan kesempurnaan syurga yang dijanjikan kepada 
orang yang beriman. 
Kedua; sifat-sifat syurga. Al-Razi menjelaskan bahawa syurga merupakan 
tempat ganjaran yang terbaik dari segala aspek, baik dari aspek pemandangan 
mahupun suasana di dalamnya. Ia terletak di atas langit dan mempunyai keluasan 
yang tidak terjangkau oleh fikiran manusia. Terdapat segala jenis kenikmatan di 
dalamnya, bahkan al-Qur‟an menjelaskan bahawa kemuncak kenikmatan yang 
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hakiki hanya dapat dikecapi di sana. Namun sebahagian dari kenikmatan tersebut 
yang digambarkan oleh al-Qur‟an adalah berdasarkan kepada apa yang telah dapat 
manusia kecapi semasa di dunia seperti keindahan pepohon menghijau berserta 
buah-buahan, sungai-sungai yang mengalir, pakaian sutera, perhiasan yang berupa 
gelang dari emas dan perak, layanan dari para pelayan yang mengurus makan 
minum dan lain-lain lagi. Justeru, al-Qur‟an memberi gambaran kenikmatan 
sedemikian yang lebih sempurna dengan menafikan sebarang kemudharatan atau 
kekurangan, bahkan lebih banyak lagi kenikmatan yang tidak pernah terlintas dalam 
fikiran manusia disediakan bagi penghuni syurga. Segala kenikmatan yang terdapat 
di syurga adalah kekal dan sentiasa bertambah. Ia telah dicipta dan kekal selamanya, 
di samping merupakan warisan bagi golongan yang beriman. Selain itu, syurga juga 
diklasifikasikan kepada dua iaitu pertama: Syurga jasmani; seperti digambaran oleh 
al-Qur‟an dan ia telah dicipta oleh Allah SWT; kedua: Syurga rohani, iaitu maqam 
syurga yang tertinggi yang berkaitan dengan kerohanian dalaman diri penghuni 
syurga.  
Al-Razi juga turut menyentuh persoalan berkenaan lokasi syurga Adam dan 
Hawa. Beliau kelihatan bersetuju dengan pandangan yang menjelaskan bahawa ia 
terletak di langit dan ia juga merupakan syurga ganjaran yang dijanjikan bagi 
golongan beriman. Di samping itu, beberapa isu sekitar persoalan kisah Adam 
antaranya penciptaan Hawa, taklifan Adam dan Hawa sebagai khalifah, malaikat 
yang sujud kepada Adam, martabat para malaikat dan para nabi, permusuhan di 
antara iblis dengan Adam, metod dan tujuan iblis menghasut Adam dan Hawa turut 
diperkatakan oleh al-Razi. 
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Ketiga, penghuni syurga. Al-Razi berpendapat bahawa penghuni syurga 
akan memasuki syurga bersama ahli keluarga mereka yang beriman. Sementara, 
pelaku dosa besar pula akan memasukinya setelah segala kesalahan mereka dibalas 
di neraka. Di samping itu, terdapat satu golongan dari kalangan ahli syurga yang 
disebut sebagai ashab al-a‘raf. Mereka ditempatkan di tembok yang tinggi antara 
syurga dan neraka serta mengenali penghuni syurga dan penghuni neraka. Golongan 
ini akan masuk ke syurga setelah mereka menyaksikan kesemua mukallaf 
ditempatkan di penempatan masing-masing iaitu sama ada di syurga atau neraka. 
Al-Razi juga menjelaskan bahawa suasana di syurga penuh meriah dengan 
ucapan salam dari penghuni syurga yang baru dan juga dari mereka yang terdahulu 
mendiaminya. Mereka saling memberi salam di antara satu sama lain serta mendapat 
ucapan salam sejahtera dari Allah SWT dan para malaikat. Mereka kekal di 
dalamnya dan sentiasa mengecapi segala kenikmatan yang dijanjikan kekekalannya 
tanpa merasa letih dan lesu. Segala perasaan negatif seperti takut, hasad dengki, 
cemburu dan sebagainya tiada dalam diri penghuni syurga bahkan mereka hanya 
bersenang lenang di dalamnya semata-mata.  
Selain itu, tingkatan kenikmatan yang mereka kecapi di syurga adalah 
berbeza mengikut tahap keimanan dan amalan yang mereka lakukan semasa di 
dunia. Mereka juga masih mengingati segala kejadian dan perbuatan yang telah 
mereka lakukan semasa di dunia. Mereka juga turut diberi keizinan oleh Allah SWT 
untuk berkomunikasi dengan penghuni neraka walaupun jarak di antara syurga dan 
neraka adalah sangat jauh. Di samping itu, terdapat satu nikmat yang terbesar yang 
diberikan hanya kepada penghuni syurga iaitu mereka dapat melihat Allah SWT 
pada hari akhirat kelak. Namun, satu perkara penting yang perlu diyakini dalam diri 
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manusia ialah, ganjaran syurga yang diperoleh di akhirat kelak bukanlah semata-
mata kerana amalan yang mereka lakukan di dunia. Ini kerana amalan tersebut 
merupakan kewajipan bagi mereka semasa di dunia dan bukannya untuk dijadikan 
tebusan bagi mandapat syurga, sedangkan ganjaran syurga yang kekal itu diperoleh 
berdasarkan rahmat Allah SWT kepada hambaNya semata-mata. 
Berdasarkan objektif kedua pula iaitu menghurai aspek-aspek persamaan dan 
perbezaan pemikiran al-Razi tentang syurga dengan beberapa tokoh mufassirin yang 
lain, penulis membuat perbandingan dengan empat buah tafsir. Dua darinya 
merupakan tafsir bi al-ma’thur iaitu Tafsir al-Tabari al-Musamma Jami‘ al-Bayan fi 
Ta’wil al-Qur’an yang disebut oleh penulis dalam kajian ini sebagai Tafsir al-
Tabari dan Tafsir al-Qur’an al-‘Azim al-Ma‘ruf bi Tafsir Ibn Kathir yang disebut 
sebagai Tafsir Ibn Kathir. Manakala dua lagi merupakan tafsir bi al-ra’yi iaitu Tafsir 
al-Baydawi al-Musamma Anwar al-Tanzil wa Asrar al-Takwil yang disebut sebagai 
Tafsir al-Baydawi dan Ruh al-Ma‘ani fi Tafsir al-Qur’an al-‘Azim wa al-Sab‘ al-
Mathani yang disebut sebagai Tafsir al-Alusi. Berdasarkan pemerhatian terhadap 
perbandingan yang dibuat dalam persoalan nama-nama syurga, sifat-sifat dan 
penghuninya, penulis mendapati bahawa terdapat keselarasan pandangan di antara 
mereka walaupun berlainan metod dalam mentafsirkan ayat-ayat al-Qur‟an. 
Walaupun al-Razi, al-Baydawi dan al-Alusi adalah antara mufassir bi al-ra’yi yang 
mentafsir ayat al-Qur‟an melalui ijtihad (setelah mereka memahami dan menguasai 
Bahasa Arab dan kaedah pertuturannya, lafaz-lafaz Arab dan cara pendalilannya, 
asbab al-nuzul, nasakh dan mansukh ayat al-Qur‟an dan lain-lain yang berfungsi 
sebagai alat bagi membantu mereka mengupas ayat-ayat al-Qur‟an), tafsiran mereka 
masih tidak bertentangan dengan tafsiran al-Tabari dan ibn Kathir yang merupakan 
mufassir bi al-ma’thur yang mentafsirkan ayat-ayat al-Qur‟an dengan ayat al-
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Qur‟an, hadith Nabi Muhammad s.a.w., penjelasan dari para sahabat dan tabi„in 
sahaja. Walaupun terdapat beberapa pandangan yang dilihat hanya terdapat dalam 
tafsir Mafatih al-Ghayb sahaja, namun ia tidak menjelaskan terdapatnya perbezaan 
pandangan di kalangan empat mufassir tersebut kerana tiada sebarang bantahan dan 
bangkangan dari mufassir selepasnya khususnya al-Baydawi, ibn Kathir dan al-
Alusi terhadap apa yang telah al-Razi kemukakan. Bahkan pada sesetengah isu 
dilihat kesemua mufassir ini bersependapat dengan pandangan yang sama. Di 
samping itu, terdapat beberapa perbandingan dilakukan dengan dua kitab tafsir lain 
iaitu al-Jami‘ li Ahkam al-Qur’an yang disebut Tafsir al-Qurtubi dan al-Kashshaf 
‘an Haqa’iq al-Tanzil wa ‘Uyun al-‘Aqawil fi Wujuh al-Ta’wil yang disebut sebagai 
Tafsir al-Zamakshari. 
Manakala berdasarkan objektif ketiga iaitu menganalisis isu-isu berkaitan 
syurga dari perspektif Ilmu Kalam pula, penulis mendapati hanya terdapat beberapa 
perbezaan pandangan al-Razi dengan pandangan pendokong Muktazilah seperti al-
Zamakhshari dan Jahm bin Safwan mengenai isu-isu yang berkaitan dengan sifat-
sifat syurga dan penghuninya. Perbezaan ini dikenalpasti berdasarkan terdapatnya 
hujah penolakan yang dikemukakan oleh al-Razi terhadap pandangan golongan 
Muktazilah ketika beliau mentafsirkan ayat-ayat yang tafsirannya menjadi polemik 
perbahasan di kalangan ulama kalam. Ini kerana dalam perbincangan dari sudut 
bahasa, al-Razi turut merujuk Tafsir al-Kashshaf oleh al-Zamakhshari yang 
merupakan tokoh Muktazilah kerana kepakarannya dalam bidang tersebut. Bilamana 
terdapat mana-mana pandangan yang kelihatan bertentangan dengan pendapat 
Asha„irah, al-Razi akan bangkit mempertahankan pandangan Asha„irah dengan 
menyanggah pandangan yang bertentangan tersebut. Selain itu perbezaan pandangan 
di kalangan mereka juga dilihat dalam perbahasan yang terdapat dalam karya-karya 
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ilmu kalam al-Razi seperti al-Arba‘in fi Usul al-Din, al-Masa’il al-Khamsun fi Usul 
al-Din dan lain-lain. Manakala aspek persamaan pula dikenalpasti dari sudut 
tiadanya sebarang bantahan dan penolakan hujah oleh al-Razi terhadap persoalan-
persoalan berkaitan syurga tersebut. 
 
5.3 SARANAN 
Setelah diteliti dan dianalisis jelas bahawa al-Razi telah menghuraikan perihal 
syurga dan persoalan di sekitarnya dengan lebih mendalam berbanding mufassir 
lain. Justeru, terdapat beberapa saranan dari kajian ini yang boleh dibahagikan 
kepada dua. 
Pertama; saranan dari sudut perkara Sam‘iyyat di mana kajian ini 
menyarankan kepada para pengkaji akan datang agar membuat kajian lain berkaitan 
persoalan neraka yang merupakan destinasi bagi golongan yang mengingkari arahan 
Allah untuk melihat bagaimana pula al-Razi menghuraikan persoalan tersebut 
berdasarkan ayat-ayat al-Qur‟an. Adakah kupasannya juga lebih banyak berbanding 
mufassir lain sepertimana kupasannya dalam persoalan syurga? Ini kerana 
sepertimana persoalan syurga, tidak terdapat karya khusus dari al-Razi yang 
membahaskan persoalan neraka secara mendalam. Begitu juga persoalan-persoalan 
sirat, mizan, malaikat, jin dan persoalan Sam‘iyyat yang lain, perlu juga dikaji bagi 
melihat satu pandangan tentang perkara ghaib secara lengkap menurut huraian tokoh 
ini berdasarkan al-Qur‟an. 
Kedua; saranan dari sudut kitab Mafatih al-Ghayb. Selain merupakan kitab 
tafsir bi al-ra’yi yang utama, karya ini memuatkan pelbagai ilmu pengetahuan 
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termasuk fiqh, mantik, tasawuf, ilmu perubatan, astronomi dan lain-lain. Ini 
diperakui oleh ulama terdahulu seperti al-Subki. Ekoran itu, al-Razi layak diberi 
jolokan sebagai ulama ensiklopedik. Kitab ini juga merupakan kitab tafsir yang 
hebat yang mempunyai huraian yang bersistematik di samping terdapat 
penggabungan antara penghujahan dalil naqli dan akli. Oleh yang demikian, kajian 
ini menyarankan agar kajian-kajian lanjut yang ingin melihat ketokohan ulama silam 
dalam bidang mantik khasnya, mengkaji kitab Mafatih al-Ghayb bagi melihat 
sejauhmanakah pengaruh penghujahan mantik yang digunakan oleh al-Razi sebagai 
alat bagi mengukuhkan hujah dan pandangan ketika mentafsirkan ayat-ayat al-
Qur‟an di samping pembuktian dari dalil naqli sendiri. 
Setakat yang penulis ketahui sehingga kini, masih tiada satu pun karya-karya 
al-Razi yang diterjamahkan dalam Bahasa Melayu. Maka kajian ini turut 
menyarankan agar sekurang-kurangnya tafsir Mafatih al-Ghayb ini diterjemah 
dalam Bahasa Melayu untuk dimanfaat bersama oleh para pengkaji khusunya yang 
kurang mahir dalam penguasaan Bahasa Arab bagi menggali mutiara hikmah dari 
pemikiran tokoh ensiklopedik ini. Bagi masyarakat Melayu pula, secara umumnya 
agar mereka dapat membaca dan menyampaikan kepelbagaian ilmu-ilmu yang 
terdapat dalam kitab tersebut kepada masyarakat untuk kepentingan bersama. Selain 
itu, karya-karya al-Razi yang lain seperti kitab Asas al-Taqdis, al-Arba‘in fi Usul al-
Din dan Matalib al-‘Aliyah yang membahaskan isu ketuhanan juga perlu diterjemah 
supaya masyarakat Melayu memperoleh gambaran yang jelas lantas membina jati 
diri dan pegangan yang kukuh berkaitan akidah. 
Jika kajian-kajian sedemikian dapat dilaksanakan, maka sedikit sebanyak 
ilmu dari al-Razi khususnya berkaitan Sam‘iyyat yang hanya disentuh sedikit sahaja 
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dalam karya-karya beliau yang lain, dapat digali dan dihasilkan dalam bentuk 
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